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مقدمده 


اسع سمه 


بعض مهام المتقف المسلم أو العربي اليوم 


«ما الذي سيفعله أعدائي بي؟ فأنا أحمل في داخلي جتتي وبستاني. حيثما 
ذهيت يظلان في. وحيئما تنقلت يمصحباني. وإذا ما وضعوني في السجن. 
فيكون سجني خلوة مريحة. وإذا ها طردوني من بلادي. فسوف 
يجعل مني رحيلي شهيدا عند الله. ذلك أني أحمل في داخلي كتاب الله 


وسنة رسوله». 
ابن ثيمية (م 728/ 1328) 


عندما نتصدى للحديث عن مهام المثقف العربي أو المسلم اليوم سوف يكون من 
المضجر وبلا أي قيمة أن نعود مرة أخرى إلى تلك المناقشات التي دارت في فرنسا 
حول هذا السؤال: ما هو المثتقف*"؟ بل يمكن إضلال القارئ والبحث العلمى إذا 
ما نقلنا بشكل آلي وسريع جداً النموذج الغربي وطبّقناه على حالة الإسلام. بالمقابل 
سيكون من المفيد أن نبحث في التراث الثقافي العربي ‏ الإسلامي نفسه عن إشارات 
رجال الدين). وعندما نطرح المسألة بهذا الشكل فإن ذلك يعني العودة إلى دراسة 
تطور مجريات تراث فكري ما وطريقة عمله ضمن سياقات تاريخية واجتماعية محددة 
كاب وخاصة دغر 

يحتلون الساحة الفكرية» ثم نستخرجء إذا أمكن, الصورة النموذجية لما يمكن أن 
ندعوه بالمثقف العربي أو المسلم. ولكننا لن نكتفي بتقديم تحديد سكوني وثابت» وإنما 
سوف نحاول أن نعرف فيما إذا كانت التحديات الجديدة التى تواجه المجتمعات 
العربية والإسلامية المعاصرة قد لقيت جوابا مناسباً أو تم تحاهلها أو فُهمَت بشكل سبى 
من قبل من ندعوهم اليوم, بحق أو بدول حق» «بالمثقفين). 
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أولاً: الساحة الثقافية العربية ‏ الإسلامية 


إن استخدامنا لمصطلحي الساحة2 أو الفضاء من أجل التفكير بالموضو ع؛ يعني تحييش 
المنظور التاريخي والنظرة السوسيولوجية والتساؤل الأنتربولوجي والنقد الفلسفي في 
أن معا. فالمثقف يتمايز في الواقع عن الفاعلين الاجتماعيين الآخرين لأنه الوحيد الذي 
يهتم كسألة المعنى0©. وعلى هذا الصعيد يمكن القول بأن العلماء من رجال الدين هم 
مثمفون بامتياز لأنهم يكرّسون كل جهودهم وكل انتباههم لتفسير معنى الوحي؛ 
ولتحديد المعاني الدقيقة للنصوص المقدسة» ولاستنباط الأحكام انطلاقا من هذه 
المعانى. واستنباط الأحكام بمثل الوظيفة الثقافية لهولاء العلماء أو الفقهاء. ولكن لنعد 
الآن إلى مفهوم الساحة الثقافية ولنحاول تحديد هوية الأشخاص الذين يشتغلون فيها 
أو يبلورونهاء ثم تحديد النشاطات المنتشرة فيهاء والأهداف المعلنة ثم الحدود المقيّدة 
المفروضة فيها على الفكر. 

إن مختلف الفاعلين الناشطين في الساحة الثقافية يدعون بالاسم العام العالم, ولكن 
هذا الاسم سرعان ما يتحدّد بدقة أكثر طبقاً للعلم الممارس من قبل كلّ عا هأ. والجمع 
علياء يدل على الفئعة المتخصصة أساسا بدراسة الساحة الثقافية الدينية وإدارة شؤونها. 
25 من القرن الثاني الهجري/ الثامن الميلادي سرعان ما حصل انقسام اجتماعي 
وإديولوجي في آن معأ بين العلوم الدينية أو التقليدية/ وبين العلوم العقلية (علوم دينية/ 
علوم عقلية دخيلة) . ولم تكن الأولى ,منأىٌ عن تأثير الثانية كليا . ولاريب في أن انتشار 
هذه الثانية وازدهارها كان محصورا أو مراقبا من قبل الأولى. هكذا نحد أن تحديد أطر 
الساحة الثقافية كان يعتمد على حجم التبادلات أو القطيعة الداخلية بين المعارف 
الدينية/ والمعارف الدنيوية. 

إن العالم يغطيى حقلاً من الكفاءات ذات المدى المنّسع قليلا أو كثيرا بحسب 
النوعية. فإذا كان متخصّصاً بشكل ضيّق ومحصور كالمحدّئين أو معظم الفقهاء كان 
ماله محدودا. وإذا كان منفتحاً على كل فروع العلم والمعرفة فإنه يصبح عندئذ أدييا 
(بالمعنى الكلاسيكي للكلمة. كالت و حيدي مثلا). والواقع اقم أن الساحة الشقافية الأكثر 


أ.. ينقسم العلماء التي الكلاسكي إن عدة أنواع : فمنهم الفقيه؛ والمشكلمء والفيلسوف, والأديب,. والمورّخ, الخ... ولككن كلما راح 
0 ى الدقيق المخحصو والكلها انعد به 0 الستسسسم بشكا ل تموذجي 
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تقلغة 11 


اتساعاً والتي أتيح لها أن تتشكل في المدينة العربية ‏ الإسلامية كانت هي ساحة الأدب. 
فقد كان الأدب في العصور الكلاسيكية يشتمل على جميع المعارف والعلوم ويتيح 
للحقل الديني الصرف أن يُعدى من قبل التساؤلات الفكرية والمواقف المنفتحة التي تميّر 
ما كنت قد دعوته بالإنسية العربية في القرن الرابع الهجري. (انظر: عمو زمهدسة]"'] 
2 له 26 ,متلا [ عكءغز5 ع3 / /11 نه عطوعة) . 

وفي الواقع؛ إن الساحة الثقافية في الإسلام قد بلغت أوجها في القرن الرابع 
الهجري/ العاشر الميلادي. ففي ذلك الوقت اتسعت هذه الساحة إلى أبعد مدى بمكن. 
سواء من حيث المعارف والعلوم الممارسة فيهاء أو من حيث المشاكل التي طرحت 
للنقاشء أو من حيث الأفكار التي تم تداولها من قبل المثقفين أو المفكرين. وفي ذلك 
الوقت كانوا بعارسون المعرفة النقدية بكل طيبة خاطر؛ ودون أن يحسّوا بالحرج 
بسبب العقائد الدينية أو يخشوا من النتائج والانعكاسات الإيديولوجية لعملهم. 
كما أنهم كانوا يواجهون قصدا الصراعات والتوترات الناتجة عن المجابهة اليومية بين 
العلوم العقلية» وإكراهات الدين أو أوامره. وهذا ما فعله الجاحظ (م 256/ 869) أو 
التوحيدي (م 414/ 1023). أو الغزالي (م 505/ 1111): أو فخر الدين الرازي (م 
9 1209)» أو ابن تيمية (م 728/ 1328)» الخ... كل على طريقته وبحسب 
الوجهة التي يرتئيها. 

لقد قام الفلاسفة بدور حاسم في تدشين الموقف النموذجي للتيار الذي أذى في 
الغرب الأوروبى إلى انبئاق ما ندعوه بالمثقف أو ظهوره. نقصد بالمتقف هنا ذلك 
الرجل الذي يتحلى بروح مستقلة» محبّة للاستكشاف والتحرّي؛ وذات نزعة نقدية 
واحتجاجية تشتغل باسم حقوق الروح والفكر فقط (الفلاسفة الكلاسيكيون كانوا 
يقولون باسم حقوق القوة العاقلة أو العقل). وعككننا هنا تسمية نماذج كبرى من المثقفين 
الذين مارسوا مثل هذا الموقف ال حر والمستقل: فمثلا الجاحظ والتوحيدي يعتبران من 
أكثرهم جرأة «وحداثة». وهناك أيضاً الكندي والفارابي وابن سينا وابن رشدء لكيلا 
نستشهد إلا بالأسماء الكبرى للفلاسفة الذين مارسوا أيضا البحث الفلسفى الذي لا 
يحذف الفكر الديني وإنما يهضمه ويتمثله. 1 

هكذا راح الهم الفكري يتشكل ويوسّع من مجالات المعرفة وأطرهاء كما وينشغل 
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بفرز العلوم وتصنيفهاء ويهتمٌ بنقد المناهج والمقاربات الخاطعة أو غير المطابقة. وراح 
كل هذا العمل أو ذلك الهم الفكري يبرز جلياً واضحاً في كل العلوم المعروفة في 
الحقبة الكلاسيكية: قصدت علم النحوء وعلم المعاجم واللغة» وعلم التاريخ» وعلم 
الجغرافياء وعلم الطبء والعلوم الطبيعية» إلخ... 

لكن هذه المساحة الثقافية الخصبة والمحددة على هذا النحو الذي وصفناه قد 
ابتدات تضيق 06 0 القرن انامس الهجري/ الحادي عشر الميلادي» عندما 
راح تأسيس المدرسة والإعلان الرسمي للمذاهب السنية يفرضان بالتدريج عمارسة 
(اأرثوذكسية» سكولاستيكية للفكر الديني بعيداً عن العلوم الدنيوية (أو بشكل يستبعد 
العلوم الدنيوية). لكن المكتبات الكبرى كانت لا تزال تسمح» حيثما وجدت, بظهور 
مثقفين نقديين كبار كابن خلدون. 

كل ذلك لا يمنعنا من القول» بأن روح الأرثوذكسية الصارمة قد انتصرت لدى كل 
الكتاب والمؤلفين» وبأن الموقف الفلسفي قد اختفى كليا. عندئذ راح ينتصر نمطان من 
العلماء ويسودان طيلة العصور السكولاستيكية هما: نمط الفقيه الذي يحفظ عن ظهر 
قلب ويعيد إنتاج الكتب المدرسية للفقه دون أي ابتكار أو تحديد عقلي. وكانت هذه 
الكتب المدرسية موجّهة لتدريب رجال القضاء وتكوينهم. ثم نمط الشيخ أو المرابط 
بحسب لغة أهل المغرب. وهذا الأخير يكتفي بكونه الرجل الوحيد الذي يعرف أن 
يقرأ ويكتب من بين السكان الأميين في القرية. وهو الوحيد الذي يعرف أن يكتب 
تعويذة أو حجاباء ويشرف على تنشيط جمعية دينية من المؤمنين» ويؤدي الصلوات 
الشعائرية» ويسهر على الحفاظ على الحد الأدنى من التواصل مع الفرائض القانونية 
للإسلام. 

هكذا راحت المجتمعات العربية والإسلامية تدخل في ما أدعوه أنا شخصيا بالسياج 
الدوغماتى المغلق2»» بالشكل الذي كان قد حدد عليه من قبل نص ابن تيمية الذي 
لت به في فاتحة هذه الدراسة. يلحظ القارئ أن ابن ثيمية يتحذدث عن «الجنة)) 
و«البستان»ء حيث يطيب العيش وحيث يفتتح المرء ويزدهر كليا. وبالتالي فرا بدا 
مصطلح السياج المغلق نقديا بدون حق. ولكني أبرّره وأراه مشروعا للاعتبارات التالية: 

لاريب في أن ابن تيمية هو المثال النموذجي للمثقف المسلم الذي يرى في البحث 
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عن معنى للوجود البشري وفي حماية هذا المعنى واستملاكه مهام أساسية ومحورية. 
ولكن هذا المعنى متضمّن في القرآن والسنة فقط باستشناء باصداب ما وير 
قخصياء وحد من التاحية الحقابة والفكرية أت هذا اموق يوامس احا دوهماتيا 
مغلقاء وخصوصاً إذا ما علمنا أنه حتى في داخل الساحة الدينية الإسلامية لا يوجد 
انافق بمجمع عليه على تفسير النصوص المقدسة» ولا على النصوص المتقولة ولا على 
العقائد التيولو جية أو المعابير الأخلاقية والقانونية المتفرعة عنها. وفيما وراء الساحة 
الدينية الاسلامية جد أن مسألة المعنى تتجاوزء إلى حد بعيد؛ التحديدات والمقوللات 
والتوظيفات التي يفرضها العقل داخل كل سياج ديني أو فلسفي يرفض أن ينفتح على 
السياجات الأخرى. 

وإذا ما عدنا صعدا إلى الوراء حتى القرآن نفسه وجدنا هذا المعطى الشابت والمستمر 
المقبول من قبل كل أنواع المثقفين المسلمين .عن فيهم الفلاسفة. هذا المعطى هو: أن 
الساحة الثقافية التي تتاح فيها للعقل البشري حرية البحث والنظر هي دوغماتيا مغلقة 
من قبل النظرية الإسلامية للوحى 

ماذا تقول هذه النظرية؟ 

إنها تقول إن الله الواحد» الحيء المتعالي قد تدخل عدة مرات في التاريخ واتخذ 
المبادرة لتوصيل أوامره ووصاياه وتعاليمه إلى البشر بواسطة الأنبياء. وقد اختار محمدا 
لهذا الغرض لآخر مرة. وهذا هو موضوع الوحي القرآني. 

فالقرآن هو كلام الله بالذات» لأن الله تلفظ به وركبه باللغة العربية. ويقتصر دور 
محمد في هذه العملية على محرّد النطق والتوصيل إلى البشر. وهذا الوحي النهائي 
والأخير يقول كل شيء عن العالم» والإنسان والتاريخ والعالم الآخرء والمعنى الكلى 
والنهائي للأشياء. وكل ما سيكتشفه العقل لاحقا لن يكون صحيحاً أو صالحا موؤكدا 
إذا لم يكن مستندا بشكل دقيق وصحيح إلى أحد تعاليم الله أو إلى امتداداته لدى النبي 
(من تعاليم النبي). والمعرفة بهذا المعنى هي محرد استنباط لغوي من النصوص أو عمل 
معنوي سيمانتي» وليست عبارة عن استكشاف حرٌ للواقع يدي إلى التجديد المعنوي 
والمفهومي في كل المجالات. 

لقد رسّخ العلماء الأصوليون هذه النظرية عن طريق تشكيل علم الأصول الذي ولد 
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التماسك التيولوجي وكل البناء الأخلاقي والتشريعي. وعليه فإن مصطلح الأصولي 
يشير إلى تلك الممارسة الفكرية المثبّتة والمقننة بصرامة في رسائل الأصول التي راحت 

تريد من سماكة السياج الدوغماتى وتقرّي من انغلاقه على ذاته. 

نحن نعلم بهذا الصدد كيف راح | بن تيمية يرفض بحماسة عنيفة وتصلب دوغماتي 
شديد كل المواقف العقائدية وكل المذاهب التى تنحرف»ء ولو قليلاء عن الموقف الإماني 
ونصوص الحديث وتقنيات الشرح والفهم الخاصة بالمذهب الحنيلي. وهذا المذهب 
يبمارس دوره كسياج دوغماتي مصغر داخل السياج الدوغماتي الإسلامي العام. ولكن 
ملاحظتنا هذه تنطبق أيضا على كل المذاهب الأخرى. 

في مثل هذه الأحوال» وضمن هذه الشروط؛ فإن مهمة المثقف المسلم ووظيفته 
تُخْتَرّل إلى محرد التعدّف على الشىءء لا المعرفة الحقيقية به!؟. نقصد بالتعدف هنا لا 
المعرفة ما يقصده القران بعبارة: أفلا تعقلون؟ مع الأخذ في الاعتبار مسألة أن المعنى 
التزامني لهذه العبارة في القرآن لا يعني مفهوم العقل كما نعرفه بل يعني التعرّف على 
الشيء و التحتن م سلوزقيري رف بين لأنها بكل بساطة كانت موحودة منذ 
الأزل. فالمسلم يتعرّف عليها ثم يتمثلها داخل رؤيا دينية عامة وممارسة سلوكية مناسبة. 

وما أن الحفاظ على استقرار النظام شيء مهم في كل محتمع؛ فإن المثتقف الذي 
يتوصّل إلى ممارسة هذه المقدرة على التعرّف ونشرهاء بكل ما تنطوي عليه من 
انعكاسات بالنسبة للمعرفة والأخلاق والسياسة والقانون» يصبح بالتأكيد فاعلاً 
د : في المجتمع. امس ولاتجاري الللمادين وال دان 
هذا الذور ببالتاكيده يدها عن اللبيين البضرئ وعبدالله بن إباض؛ اللذين كانا علمان 
الخليفة عبد الملك بن مروان كيف يتعدف على مسوؤّولياته انطلاقاً من الآيات القرآنية: 
وانتهاءً بالعلماء الإصلاحيين المعاصرين» من أمثال محمد عبده ورشيد رضاء وأتباعهم 
العديدين. 

وقد استند اللإخوان المسلمون , ثم الحركات الإسلاموية المعاصرة إلى هذا التصور 
الفعّال الموروث من أجل تأسيس نظام أخلاقى ‏ سياسى والوقوف بالمرصاد للنظام 
العلمان الذي تا ار ذن السياء اللدر شما المغلق. والواقع أن هذا السياج 
قد قوي أكثر من قبل مناضلي «الثورة الإسلامية» العديدين جدا في هذه الأيام. وهذا 


ا 
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يقدم لنا دليلا صارخاً على مدى أهمية المثقّف الإسلامي الذي يله ابن تيمية» وكيف 
مكانته بكل وظائفه التقليدية. 

إن تقوية السياج الدوغماتي المغلق وازدياد توسعه وانتشاره في المجتمعات 
الاسلامية المعاصرة؛ لا يمكن تفسيره إلا من خلال بقاء وصمود ثلاث قوى مشكلة 
لنظام العمل التاريخى لهذه المجتمعات بالذات قصدت: الله والسلطة السياسية» 
والجس. لقد حدّد الوحي بشكل مقدس لا يمس النواميسٌ وأنواع السلوك والعقائد 
والتصورات المتعلقة بهذه الأقطاب الغلاائة الأساسية للوجود. ووحدهم العلماء من 
رجال الدين قادرون على تقديم خطاب قابل للمعرفة والفهم عن كل قطب منها (أي 
خطاب يتمتع بالمشروعية والمصداقية في نظر «المؤمنين» ويتعرّفون فيه على أنفسهم 
وعقائدهم). وهكذا جرى تشكيل نوع من الربوبية الأرثوذكسية. وفي ما يخصّ 
السلطة انتهى العلماء من رجال الدين إلى تكرار مبدأين يغلبان دولة الأمر الواقع على 
دولة الحق والقانون» وهما: 

1 إن طاعة المخلوق التي تؤدي إلى معصية الخالق مرفوضة. (أو بحسب التعبير 
الإسلامي الكلاسيكي: «لا طاعة لمخلوق في معصية الخالق»). 

2 طاعة حاكم جائر خيرٌ من فتنة داخل الأمة. 

لقد أتاح هذان المبدان المتناقضان لرجال الدين العلماء أن يحافظواء من جهة»؛ على 
فكرة الوجود المثالى لسيادة علياء أو مشروعية عليا مثمارسة كلياً داخل المنظور الذي 
أراده الله. كما وأتاحا لهمء من جهة أخرىء أن يحافظوا على النظام السياسي القائم؛ 
حتى لو كان جائراء من أجل تدب وقوع الشر المطلق: أي الفتنة (أو الحرب الأهلية 
داخل الأمة). وهكذا يمكن تقديم الطاعة لكل أشكال الحكومات والأنظمة؛ على 
الرغم من أنها ليست شرعية بالضرورة. وهذا ما يحبّذ انتشار السياج الدوغماتي المغلق 
وتوسّعه حتى يومنا هذاء لأنه مرتبط بأنظمة عدوانية» وأحيانا استبدادية (توتاليتارية). 

إن ضبط الجنس وا حياة الجنسية عن طريق المحرّمات العديدة التى تحيط بالمرأة» ثم 
إخضاع المرأة إلى مكانة أدنى وإبقاءها فيهاء ثم الامتيازات والسلطات الموكلة للرجل 
من قبل القانون «الديني»» كل ذلك يتيح تكرار السياج الدوغماتي المغلق وإعادة 
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إنتتاحه عن طريق الطاعة المباشرة التي يقدمها الابن للأبء أو البنت للأخ أو للأب» 
أو المرأة للزوجء أو الصغير للكبير» إلخ... وأمًا خارج العائلة فنجد أن المؤمن يخضع 
للعالم (- رجل الدين)؛ والمريد يخضع للشيخ (شيخ الزاوية الدينية). و كلهم يخضعون 
للأمير» أو للسلطانء أو للخليفة» أو للإمام (واليوم يخضعون للرئيسء أو للزعيم؛ أو 
للسكرتير العام للحزب...). 

وهذا السلم الطويل العريض أو الصاعد النازل من المهيمنين والمهيمَن عليهم 
يشمل كل المجتمع وينطبق على كل المجتمع. فهو مقبول من دون أي احتجاج على 
الدرجات والمستويات كافة بفضل استبطان كل واحد من الرعية للنواميس المقدسة 
بواسطة القانون الديني الذي بلوره العلماء ونصّوا عليه أيضاًء كما وحوفظ عليه وطبّق. 

هكذاء نفهم كيف أن السياج الدوغماتي المغلق ليس فقط نتاج تعاليم الدين. فهذه 
التعاليم لا تفعل إلا أن تخلع التقديس على التقاليد العتيقة جدا والطقوس والشعائر 
والعقائد «والحقائق» السابقة على الإسلام6'. وكل هذه الأشياء تنضافر وتتشابك 
وتتدخل.عسألة السلطة والنظام الذي تضمنه وتحميه طاعة أوكك الذين يستفيدون من 
هذا النظام. وإذا ما نظرنا إليه من هذه الزاوية» فإن السياج الدوغماتي المغلق يحيلنا إلى 
ذرى أخرى أكار غمقا والسافاء اقضد ذرى ذات اعمية آنثري لوسية زأى كوفة قطيق 
على جميع الثقافات والمجتمعات). فهنا نلاحظ نوعا من مديونية المعنى ”7 ججحاه الله 
الذي «يوحيه». أي يكشفه للبشر» ثم مديونية الأمن بحاه السلطة التي تتكفل بحماية 
«(النظام»؛ ثم الطاعة غير المشروطة الناتجة عن الشعور بهذا الدين أو المديونية (أي 
الطاعة التي يقدمها البشر يسبب إحساسهم بالديّن تجاه الخالق أو السلطة أو الزعيم أو 
القائد؛ إلخ). 

ولكني إذ أقول كل هذا أستبقء إلى حد ماء الكلام على نوعية المهام الملقاة على 
عاتق المثقف العربي أو المسلم اليوم. فهل يمكنه أن يكتفي بالتعرية العلمية للشروط أو 
الظروف التي أتاحت ولادة السياج الدوغماتي المغلق وتشغيله طيلة القرون المتتابعة 
وإعادة إنتاحه بشكل مكرور؟ أم أنه ينبغي عليه للمرة الأولى في تاريخ الإسلام أن 
يشتغل من أجل الخروج من هذا السياج الدوغماتي لكي يتمكن لاحقا من بلورة 


نظام حديد للعمل التاريخي؟ 
اا 
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إن الفكير بشروظ إمكائية اروس من نطاق.هذا السياج الدوشعاتى» يشكل» 
اليوم؛ المرحلة الأولى من بحث علمي وعمل تاريخي يَتَمَان على المدى الطويل. وهما 
يتجاوزان فى أهميتهما وأبعادهما الحالة الخاصة للمثقف المسلم والإسلام؛ كما سئرى 
فى ما بعد. 


ثانيا: الخروج من السياج الدوغماتي المغلق 

لا ينحصر السياج الدوغماتي المغلق الموصوف باختصار في الصفحات السابقة 
بالدائرة الإيديولوجية التي افتتحها القران وعمل النبىّ ثم وسشعت وضخمت في ما بعد 
من قبل العلماء والفقهاء» بل هو مرتبط» أيضاء بالتطور التاريخي العام للمجتمعات 
البشرية التي انتشرت فيها الظاهرة الإسلامية وحرّكتها. و لكي نفهم جيدا كل أبعاد 
هذا السياج وأهميته المفصلية ثم الاجتماعية والتاريخية والنفسية» ولكي نفهم سر 
رسوخه وتوسّعه وديهومته منذ أربعة عشر قرنا وحتى هذه اللحظة, فإنه ينبغي علينا 
أن نقارنه بالسياج الدوغماتي المشابه له في أوروبا والغرب» وكيف أن هذا الأخير قد 
أخذ يتفبّت وينهار بدءا من القرن السادس عشر في جوانبه الأساسية والحاسمة التي 
فرضت في الغرب من قبل المسيحية والدول القومية المؤمنة بها. (المقصود إنكلتراء 
فرنساء المانيا»:..). 

فالواقع» أن العلمنة التدريجية للمجتمع الغربي الأوروبي بفضل الصعود المتواصل 
للحداثة الثقافية والعقلية قد أذى إلى فصل الذرى: الدينية» والسياسية» والقانونية؛ 
وأدّى» أيضاء إلى الاستقلالية المتزايدة لكل من البُعد الاجتماعيء والبُعد الاقتتصادي, 
والبُعد الثقافي. وهذه هي الصيرورة التاريخية الضخمة التي درسها ماكس فيبر وأطلق 
عليها مصطلحه الشهير: «خيبة العالم» (ثم راح الباحث الفرنسي مارسيل غوشيه 
يعمق من دراسة المصطلح والظاهرة مكخرا)0. 

وقد كانت البورجوازية التجارية ثم الرأسمالية هي العنصر التاريخي الحاسم 
الذي قام بهذا التطوّر. وكانت الكنيسة تمثل القطب الديالكتيكي المضاد بسبب 
رفضها المتكرّر للخروج من هذا السياج الدوغماتي لأنها كانت تسيطر من خلاله؛ 
وبواسطته. على كل ذرى الوجود البشري وأبعاده» ما فيها ذروة الخلاص الأبدي (بل 
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وأوّلها ذروة الخلاص الأبدي والأخروي). 

ولكن إذا ما نظرنا إلى الناحية الإسلامية والعربية لاحظنا أولاً غياب الطبقة 
الاجتماعية القادرة على القيام بدور تاريخى محرّك وموجّه يشبه الدور الذي أدته 
البورجوازية في الغرب. يضاف إلى ذلك أن 586 الدوغماتي المغلق» الذي رسّخته 
الظاهرة الإسلامية» لم يكن مضبوطأ أو موبحهاً من قبل فئة هرمية مراتبية على نمط 
التنظيم الهرمي الكاثوليكي, الذي أضاف إلى سلطته الروحية سلطة اقتصادية 
وسياسية ذات فعالية ضخمة. فكما رأينا سابقا لم يستطع العلماء من رجال الدين 
أبدأ أن يحصلوا على استقلالية فعلية بالقياس إلى كل أشكال الحكم والحكومات التى 
تعاقبت أو ظهرت وتعددت في أرض الإسلام. بل إنهم لم يستطيعوا أن يبلوروا نظرية 
نقدية ومتماسكة للروابط ما بين السيادة العليا الروحية (أو المشروعية)» وبين السلطة 
السياسية التنفيذية. (ومن المعروف أو المفترض أنهم يمارسون هذه السيادة العليا 
استنادا إلى المبدأ القائل والمذكور أنفا: «لا طاعة لمخلوق في معصية الخالق»). 

والذي حصل هو أنه لم يكتف السياج الدوغماتي المغلق.مممارسة هيمنته لمصلحة 
السلطات العسكرية أو المرابطية بعد القرن الخامس الهجري/ الحادي عشر الميلادي 
وإنما ما انفك يفتقر ثقافيا وعقلياً منذ القرن الخامسء أيضاًء وحتى يومنا هذا. وهذا 
نطوّر معاكس أو بالأحرى مصير معاكس لما حصل للسياج الدوغماتي المسيحي الذي 
راح ينفتح» مضطراء على الثقافة العلمية منذ القرن السادس عشر. وهذا المصير المترابط 
والمعاكس» في آن معاء يتجسّدء بكل جلاء ووضوحء في حدثين تاريخيين ذوي أهمية 
رمزية كبرى: الأول» هو أن الثوريين الفرنسيين قد ألقوا القبض على الملك لويس 
السادس عشر عام 1792 وحاكموه ثم أعدموه. وقد وضعوا بذلك حدًا للسلطة 
الملكية ذات الحق الإلهي من أجل فرض سيادة الشعب التي يعبّر عنها نظام التصويت 
العام. وهكذا حصلت العلمنة الجذرية للسلطة ولكل ذرى إنتاج الوجود التاريخي 
للبشر. إن ذلك يعني تصفية الإله القديم وكل أنواع الانسيات اللاهوتية. صحيح أن 
هذه الإنسيات سوف تنبعث في ما بعد بوجوه جديدة؛ ولكنها ظلت محكومة بالعقل 
العلمي والتقني والبراغماتي والإيجابي المحسوس؛ بل حتى الوضعي. 

إن ما حصل في أرض الإسلام يعاكس ذلك تماما. فعندما وصل النميني إلى السلطة 
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في إيران عام 1979 أمر بالقبض على الشاه من أجل محاكمته وتنفيذ حكم الإعدام 
به بصفته الفرعونء أو الطاغية الظالم المنقطع عن الله والطهارة والقداسة التي تضمن 
مشروعية السلطة. وكان ينبغي أن يضع حداء من الناحية الرمزية» لتحدي الشيطان 
للإله من أجل إقامة الحكم العادل أخيرا على هذه الأرض: أي حكم العالم الفقيه الذي 
يكتفي عقله بالاختيار المستعبد أو المقيّده أي مارسة فعاليته بشكل محصور وحصري 
داخل جدران السياج الدوغماتي. (وبشكل خاضع للنصوص أو لطريقة تأويلها). 

وهذان الحدثان التاريخيان يمتلكان أهمية ثقافية وعقلية نموذجية: فهما يعبّران 
عن التصوّر الأخلاقي والروحي العميق لمصيرين جماعيين كبيرين. ولكن عدار 
ذاك يمكن السيطرة عليه من قبل العقل الذي تعرضت هيبته للتشظي والانقسام أيضا. 
وبالقياس إلى مثل هذه التحديات الجديدة والضخمة والغنية جداء ينبغي علينا أن نقيس 
حجم وإمكانيات تدخل المثقف المناضل اليوم. 


1 - كيف يمكن أن نقرأ التاريخ المعاصر للمجتمعات العربية والإسلامية؟ 
لم نطرح هذا السؤال بدافع الحاجة لكي نروي مرة ثانية تلك الحكاية المعروفة التي 
قادت المجتمعات العربية والإسلامية من الهيمنة الاستعمارية إلى نيل الاستقلال 
السياسي. فالصحافيون والمختصون بالأشياء السياسية يغرقون المكتبات العالمية 
بالتقارير والحكايات والمقالات الوصفية والتكرارية جدا عن هذه الحكاية. كما أنها 
وقائعية» باردة» منتظمة» بعيدة عن المنظور الفكري التقدي. فلا ريب أن اتباع هذا 
المنظور يبدو أكثر صعوبة ومشقة لأنه يتطلب من الدارس تعرية الاليات القديمة التي 
لا تزال مستمرة في توليد التاريخ المعاصر. كما أنه يتطلب موضعة موقف المثقفين 
وأجوبتهم داخل سياق متغيّر ومتحول. (أي الاهتمام بعناصر التغير وإمكانيته» وليس 
فقط بعناصر الثبات). 

الشيء الجديد الذي بحم 8 الساحة الثقافية العربية والإسلامية» منذ القرذ التاسع 
عشرء هو ظهور المثقفين النقديّين الذين درسوا في الغرب. وقد كانت هناك عدة 
مراحل. فهناك؛ أوَّلاء مرحلة المثقفين الليبراليين التي امتدّت من عام (1820) إلى عام 
(1952). ثم مرحلة المثقفين «الثوريين» العرب التي امتدت من عام (1952) إلى عام 
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(1970). ثم «الثوريين» الإسلاميين (بعد عام 1979). لكن ذلك لا يعني أن العلماء 
من رجال الدين قد اختفوا من الساحة. فقد نافسوا المثقفين الليبراليين على السيطرة 
على الساحة الفكرية» مكدين على أولوية العامل الديني وأسبقيته. وقد نجحوا في 
التأثير على هؤلاء الليبراليين ولوي تفكيرهم وإنتاجهم في اتجاه مجاملة الذات والتبجيل 
والصراع الإيديولوجي”. وقد مثلت مرحلة الثلاثينيات من هذا القرن في مصرء بعد 
تأسيس حركة الاإخوان المسلمين» فترة ذات دلالة بالغة على الدور الذي أذاه العامل 
الديني في التنافس من أجل السيطرة على الأملاك الرمزية للمجتمع وإدارتها (انظر 
بهذا الصدد أعمال طه حسين والعقاد والمازني وأحمد أمين في مواجهة أعمال حسن 
البنا ومصطفى صادق الرافعي ورشيد رضاء إلخ...). 

ول تكن حداثة العصر الكلاسيكي الأوروبي (الممتدة من القرن السادس عشر وحتى 
عام 1950)؛ والتي تمثلها المتقفون الليبراليّون العرب في جامعات الغربء بكافية لأن 
تفتح تغرة في السياج الدوغماتي المغلق عن طريق فرض بديل جحديد. أقصد فرض 
ثقافة دنيوية فعالة قابلة للتمثل والاستخدام من قبل القوى الحيّة والفاعلة للمجتمع. 
والواقع أن هؤلاء المثقفين كانواء من الناحية السوسيولوجية, قليلى العدد جدأً» وذلك 
بالقياس إلى حجم المهمّة التاريخية المطلوية منهم. فما كان بإمكانهم أن يرتكزوا على 
قاعدة اجتماعية أو فئات اجتماعية واسعة.ما فيه الكفاية ونافذة.ا فيه الكفاية» من أجل 
نشر الأفكار الجديدة المستوردة من الغرب وغير المتولدة عن التاريخ العربي الإسلامي 
نفسه. على العكسء بحد أن الكثير من عمليات النقل المتسرّعة للمنهجية الفللوجية 
والتاريخوية وتطبيقها على موضوعات عربية وإسلامية قد أثارت ردود فعل هائجة 
وعنيفة من قبل علماء الدين الذين بقوا سجيني تصوراتهم وثقافتهم السك و لاستيكية 
المكرورة. أقول ذلك وأنا أفكر .مقالات محرري محلتي المقتطف والهلال؛ وبكتاب 
على عبد الرازق عن الخلافة» وبكتاب طه حسين عن الشعر الجاهلى. 

وكات لحيل بالليذاثة وافساع اللاففكر فيه لدى رجبال النويه قن انضافا إل اللقة 
الساذحة للمثقفين الليبراليين في التقدم العلمي من أجل تغذية المماحكات الجدالية 
وتعميق الانقسامات بين الطرفين» هذه الانقسامات التي تركت الطبقات الشعبية 
مُستّبعَدة كليا من ساحتها. والواقع أن هذه الطبقات كانت أمّية فى أغلبيتها وواقعة تحت 


ا 


فقدية 21 


سيطرة المرابطين والأولياء ولا علاقة لها.تمناقشات المثقفين. وحتى الخطاب اللإصلاحي 
السلفي الذي كان من اختصاص رجال الدين الحضريين» حرّاس الإسلام «المكتوب»)؛ 
راح يصطدم عقاومة الإسلام (الشعبي » الذي لم تستطع أي نخبة (مثقفة» أن ((شنهص 
تمسؤولياته أو تشرح همومه ومشاكله. ثم جاء التزايد السكاني السريع وحروب التحرير 
الوطنية بعد عام (1950) لكي يزيدا من تفاقم اختلال التوازن السوسيولوجي بين 
الكوادر الاجتماعية المتقبّلة للحداثة الثقافية وعلمنة المجتمع من جهة» وبين الجماهير 
المتعلقة بالعادات والتقاليد التى عرف الإخوان المسلمون وورثتهم الحاليون كيف 
يخاطبونها بفعالية أكبر حتى من فعالية الخطاب الإصلاحي السلفي. ويبقى صحيحا 
القول إن تعميم التعليم جماهيريا بعد الاستقلال» وتدمير البنى القبلية والمرابطية القدية 
من قبل الدول الجحديدة الصاعدة؛ لم انبثاق طبقة «وسطى») ذات قاعدة اجتماعية 
واسعة من الناحيتين الاقتصادية والإدارية» كل ذلك قد حبّذ توسع وانتشار الخنطاب 
الاسلاموي الايديولو جى على حساب مصلحة خطاب المثقف النقدي. لقد أسهمت 
الارديولوحيا الناصرية وبخرب القزائر فى الخبط من قفر الثقفين اللبيراليين الذين تحتو 
بالبورجوازيين التابعين للغرب. كما أسهمتا في الوقت ذاته في تعميم صورة المثتقف 
الملتزم» المناضل من أجل التحرر الوطني والثورة الاشتراكية في الداخل. وفي الواقع 
راح معظم المثقفين يعبّئون أنفسهم من أجل دحض العلم الاستعماري!!!) والتبشير 
بالعودة إلى التراث العربى ‏ الإسلامي. ثم راحوا يعيدون كتابة التاريخ ضمن منظور 
قومي مضححم ليس فقط من أجل تمجيد الأثم المفردة وإنما بشكل خاص من أجل تمجيد 
الأمة العربية2!». وفي الوقت الذي راحوا فيه يدينون الإمبريالية والصهيونية ويتغتون 
بأيحاد التراث» حرصوا على تَحنّب تلك المشكلة العويصة والشائكة: قصدت مشكلة 
السياج الدوغماتي المغلق. وقد راح الانتصار الديبلوماسي الذي حمّقه جمال عبد 
الناصر في شهر نوفمير من عام (1956) واستقلال الجزائر في شهر يوليو من عام 
(1962) يلهبان النفوس ويتمّمان عملية تهميش المثقفين المدعوين بالليبراليين. ونلاحظ 
أن نتاج الأدبيات العربية؛ التي دارت حول هذين الحدثين المذكورين» قد درس بتحو 
أقل من الأدبيات الغزيرة التى تتجت عن كارثة (5) حزيران عام 1967» مع كل خيبة 
الأمل والهلع واليأس التي رافقتها. عندئذ دخل المثقفون العرب في فترة قصيرة من 
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النقد الذاتي وأدب النكبة» ولكنهم سرعان ما عادوا إلى الموضوعات التعبوية المجيّسْة 
للجماهير: أي الموضوعات المضادة للاستعمار والصهيونية والامبريالية (التبادل غير 
العادل مع الغرب, النظام الاقتصادي الجديدء الثورة الزراعية...). 
أما نقد الدولة والدين» وإعادة النظر في المعايير الأخلاقية ‏ القانونية التي توبحه تربية 
الأطفال» ومكانة المرأة في المجتمع» والعلاقات الاجتماعية السائدة في سياق العمران 
والحوددن: والإفقار البروليتاري ثم الإفقار السريع حدا ثم عملية التتريث للسلوك 
والأخلاق والعودة بها إلى الوراء... كل ذلك لم يحظ بانتباه المثقفين أو اهتمامهم. 
صحيح أننا قد نحد هذه المقالة أو تلك أو حتى هذا الكتاب أو ذاك يتحدثان عن «أزمة 
المثقفين»» ولكن الأركان الثلاثة للسياج الدوغماتي المغلق (قصدت الله والدولة 
والجنس) بقيت منأى عن أي تفخص نقدي جاد. وفي الوقت نفسه راح خطاب 
التتريث!2" (قصدت تتريث الفكر والمجتمع) ينتصر ويسيطر. وراح خطاب «الثورة 
الإسلامية» يتعاقب على خطاب «الثورة العربية» الأكثر علمانية. 
إن الضبط الإيديولوجي الصارم المفروض على المجتمع من قبل كل أشكال الأنظمة 
الموجودة منذ عام (1960) بالإضافة إلى التعريب أو التفريس (بالمعنى اللغوي للكلمة) 
للحياة القومية قد أدّيا 0 تعميم الرقابة الذاتية وان كراعات السيحاتقة للحرية والباوعية 
المرتبطة باللغات الاإسلامية التي لم تشارك حتى الآن إلا قليلا في التفكير مسائل الحداثة 
الفكرية؛ والدنيوة (أو العلمنة)» وحقوق الإنسان» ودراسة الظاهرة الدينية» إلخ.. 
وقد راح الفكر النقدي يفقد مواقعه كلما راح التعريب يتّسع ويكتسح المواقء2!). 
وهذا ما لاحظته الحكومة التونسية موؤخرا ودفع بها إلى إعادة تعليم اللغة الفرنسية 
كلغة ثانية من جديدا. ولكن ينبغي هنا عدم الخلط بين نزعات المعارضة والاحتجاج 
السياسي التي تحركها وتغذيها عوامل عديدة» وبين الفكر التقدي الذدئ تقع مهمة 
ممارسته وحمايته على كاهل المثقفين وحدهم. فالاحتجاج السياسي للحركات 
أ. الحل كما أراد لايكم" ن في التذبذب المستمر بين التعريب من ججهة, م الفرنسة أو النكلزة (اعتماد الإنكليزية) المفرطة والمتطرفة من جهة 
0 قاللغة 'نقومية (أقصد العربية) ينبغي أن ترقد بشكل متزامن من قبل اللغات الأجنبية الحديثة. وينبغي أيضا ‏ وعذا هو المهم- ألا 
تصبح اللغة القومية محرد أداة لممارسة السلطة. و في ما يخص العقبات الإبستمولوجية المتراكمة بسبب الاستخدام «الأرئوذكسي» الديني 
للغة. :أتظر ركني اللتسن يمن مسالةا جوف الإضان فى مرجع اله 
إل لا مقع تلمع لدممعفمععها لمد ععمعد عا ممم مه أمتعدمم طعل وعم لمم حمه وعسلد عتدصداكآ نع زم مسخطع] 
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«الإسلامية» الصاعدة حالياً يستغل إلى أقصى حدّ كل الدلالات الحافة والمحيطة ذات 
المضمون التبشيري والبنوي والتقديسي للغة العربية ومفرداتها وصياغاتها التعبيرية. 
وأما الفكر النقدي» فعلى العكسء يُصاب بالشلل جراء هذه «القيم» المعنوية والدلالية 
والبلاغية التقديسية للغة الوحي. ولهذا السببء أقول إنه ينبغي على الباحثين والمثقفين 
العرب أن يقوموا بالاشتغال البطيء والصعب على المفاهيم والمصطلحات داخل اللغة 
العربية بالذات» وذلك قبل استخدامها من أجل نشر فكر علمى حديث» وخصوصاً 
في المجالات التي تتيح لنا إعادة التقييم النقدية للتراث». هذا التراث الذي يبد من 
كل الجبهات بطريقة تبجيلية وتبريرية عقيمة أصبحت تسيء له أكثر ما تفيده. فالدراسة 
النقدية والعلمية للتراث هي وحدها القادرة على كشف جوانبه الإيجابية وتبيان قيمته 
الحقيقية» وفتح الطريق لتجاوز سلبياته التي لا تزال تعوق نهضة العرب والمسلمين 
رما را بهذا الصدد إلى كتابي: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» الصادر في 
بيروت» عام 1986» بترجمة هاشم صالح؛ لتبيان صعوبة التطابق بين اللغة والفكر في 
الحالة الراهنة للأمور). 

إن المثقفين العرب (من أدباءء وباحثين» وأساتذة» وكتّاب مقالات» وشعراى 
وروائيين...) يتزايدون اليوم أكثر فأكثر الحسن الحظ. ولكنهم معزولون وواقعون بين 
في ككماشة» إذا جاز التعير: فهناك من جهة النخب السياسية التي تشتبه يهم دائمً 
بل تردريهم أحياناء وهناك من جهة أخرى الجمهور العام الذي لم يجري تحضيره 
بشكل جيّد من أجل استقبال النظريات الفكرية والعلمية الجديدة. ولذاء فإنهم لا 
يستطيعون التحرر من خطاب الاتهامات المضادة أو الدفاع عن الذات أو الخنطاب 
الانفعالي والارمجحالي المشبع منذ زمن طويل. وهم يواصلون مجاهلهم المزمن للمسائل 
المحرمة (التابوات) إِمّا من قبيل التكتيك» وإما بسبب الخوف المعلن» وإما بسبب 
الجهل بتاريخ الإسلام والمجتمع. ويتعع عن ذلك متطلقة نلتاسحةامن اللامفكر فيه واتخل 
الفكر العربي والإسلامي المعاصر. ومهمة المثقف العربي اليوم هي أن يتصدّى لها بكل 
عزم وتصميمء أيا تكن المقبائق المتوايدة تادريجاء وأنا تكن المخاطر والصعانب: 
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2 - التفكير باللامفكر فيه 
إن المكانة التي يحتلها الدين في المجتمعات الإسلامية والعربية المعاصرة هي من الهول 
والضخامة إلى درجة أنه يمكننا عدها ,عثابة المسألة الأولى والأساسية التي ينبغي على 
المثقف أن يهتم بها. ومن الواضح لكل ذي عينين أن تأثير الإسلام؛ على كل أصعدة 
الوجود, الفردي والجماعي» كان .داتها ثابقاء غتميقا» مسنعهرا حتى يومنا هذا. ومن 
الواضح أكثر أن الظاهرة الدينية» عامة» تظلّ حتى الآن شيئاً لا مُفكراً فيه داخل الفكر 
العربي والإسلامي. والأشدٌ خطورة من ذلك كله هو أن المسائل الكبرى التيولوجية 
(أو اللاهوتية)» التي نوقشت بين القرنين الثاني والرابع/ أي الثامن والعاشر المبلاديّين» 
قد بقيت على حالها كما تركها الأشعري بالنسية للسنيّين (الأشعري مات عام 324ه/ 
5 ثم ابن بابويه وأبو مجعفر الطوسي بالنسبة للشيعيّين (ابن بابويه 3831ه/ 91وم) 
الطوسي 460ه/ 1067م). ولم يستطع الفكر اللإصلاحي السلفي أن يعيد تنشيط هذه 
المسائل الكلاسيكية الكبرى بكل أبعادها. وأما الفكر الإمامى الشيعى الذي استعاده 
الخميني وأتباعه مؤخراً وطبقوه على المجال السياسي» فإنه يزيد من حدّة القطيعة 
مع التراث الكلاسيكي المبدع ويزيد من مساحة المستحيل التفكير فيه داخل الفكر 
الإسلامي أكثر ما يحبذ الشروع باستكشافات حديدة» وتأويلات محرّرة وتحريرية. 
تضاف إلى ذلك كل المشاكل التي طمسّت أو رُميّت في ساحة المستحيل التفكير 
فيه من قبل الإسلام الرسمي منذ الأمونرت. نقصد بذلك: مسألة تاريخ النص القران 
وتشكله. تاريخ مجموعات الحديث النبويء ثم الشروط التاريخية والثقافية لتشكل 
الشريعة» ثم مسألة الوحي» ثم مسألة تحريف الككتابات المقدسة السابقة لتشكل الشريعة» 
ثم مسألة الوحي» ثم مسألة تحريف الكتابات المقدسة السابقة على القران» ثم مسألة 
التعالي الخاص بالآيات التشريعية في القران» ثم مسألة القران» مخلوق هو أم معاد خلقه 
(أي غير مخلوق)» ثم مسألة الانتقال من الرمزانية الدينية إلى سلطة الدولة والقانون 
القضائي» ثم مسألة مكانة الشخص البشريء ثم حقوق المرأة» ثم تربية الأطفال... 
أ هذا الحكم الذي أطلته لايمس أبدا الجانب السياسي من الثورة الإسلامية في إيران منذ عام 1979. فط أريد القول إن كل جهدي هنا 
يهدف إلى التزاخ جالب من الاستقلالية للساسة الثقافية داخل الفكر العربي ‏ الاسلامي. وأعتقد أن هذه الاستقلالية النسبية لازمة ولا 


مندوحة عنها من أجل القيام بأي مبادرة للتحرير السياسي والاجتماعي في المناخ الإسلامي والعربي فهي وحدها القادرة على أن تتيح لنا 
تح المجال لتفكير جديد كبا بوص المملمات الشخمة والمرعبة للأرثوذكسية الديبة الإسلامية. أنظر أبغا بهذا الخصوص المرجع 
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وكل هذه المسائل العديدة والتساؤلات ل تمس إلا مسّاً خفيفاً من قبّل الفكر الإسلامي 
«الأرثوذكسى»). أما الفكر الإسلاموي النضالي الصاعد حالياء فإنه يستغل إلى أقصى 
مدى ف الرسرعات والشعارات الاسلامية التقليدية لأهداف سياسية و تبجيلية» 
ثم يقمع بعنف كل محاولة لإدخال الحداثة الفكرية إلى الساحة الإسلامية أو العربية. 
وهذه الحداثة هي وحدها القادرة على زحزحة الموضوعات التقليدية نحو إشكاليات 
جديدة» وهي وحدها القادرة على زحرحة العقائد الراسخة والمسلم بها في التنظيرات 
التقليدية والأرئوذكسية. 

في ما عدا مسألة الدين هناك أيضأ مسألة الدولة أو النظام السياسيء ثُمّ مسألة 
تنظيم السلطات» وتنظيم المجتمع المدني» والحريات الفردية» وخصوصا الحرية الدينية 
(أو حرية الاعتقاد الديني)» ثم مسألة العلمنة... وكل هذه المسائل لا يزال مستحيلا 
التفكير فيها إلى حد كبير. 

إن العقلية العلمية السائدة اليوم تنظر بنوع من الشك والارتياب لتلك الأنظمة 
الفلسفية الشاسعة؛ التي تقدم رؤيا كليانية عن العالم منذ أيام أفلاطون وأرسطو أو 
حتى في زمن كانط ثم بيرغسون. وحتى علماء اللاهوت والتيولوجيا يبدو أنهم قد 
تراجعوا عن فكرة بناء أنظمة كليانية متماسكة من أجل دعم إعان المؤمنين. ولا يمكننا 
أن ننتظر من المثقّف العربي أو المسلم المعاصر أن يغامر في مثل هذا الخط. نقول ذلك 
وخصوصاً أنه يتحتم عليه أولً» وقبل كل شيء» أن يحل كل المشاكل العالقة الموروئة 
عن الماضيء وأن يقوم بعملية توضيح وإضاءة شاملة لتاريخ طويل ومعقد لا يزال غير 
معروف أو غير محلل بالشكل الكافي. وينبغي على المثقف العربي المعاصر أن ينخرط 
في استراتيجية شاملة للتدخل العلمي من أجل فتح العقليات المغلقة وتحريرها. ورعا 
قادته هذه الاستراتيجية إلى تركيز الجهود على الفعاليات الأربع التالية ذات الأولوية: 

 [‏ نقد الخنطاب. 

2- التاريخ النقدي للفكر العربي ‏ الإسلامي. 

3- البحث الأنتربولوجي. 

4 إعادة الاعتبار للموقف الفلسفي. 

رما اعترض بعضهم على هذه العناوين قائلاً بأن إنحاز مهمة كهذه يقع على كاهل 


ا 


الباحثين العلميين الذين لا ينخرطون بالضرورة:؛ كما المثتقفون» في المناقشات الكبرى 
الجارية في المجتمع عادة. والواقع أنه توجد هنا مشكلة فعلية تخص البحث العلمي 
الوظائفي والرسمي: فالباحث المعاصر يعزل نفسه غالبا ضمن اختصاصه الضيق 
ويصبح «خبيرأ»» مثله في ذلك مثل طبيب الأرياف الذي يكتفي باستقبال المرضى في 
عيادته دون أن يتدخل أبدا في حياة القرية التي يمارس فيها مهنته!... 

مهما يكن من أمر علينا أن نلاحظ أنْ محالات الفعاليات العلمية الأربع؛ المذكورة 
آنفاء لامكن فصلها عن الحياة الرافئة للمجتمعات العربية والاسلامية. فمثلاً نحد أن 
نقد الخطاب يخصٌ بالضرورة الخطاب السياسي الذي يحتل كل المسرح الإيديولوجي» 
ويخصٌ الخطاب الأدبي الذي أصبح يصل إلى جمهور واسع أكثر فأكثر» ويخص 
الخطاب الدينى الذي يحرّك العواطف والانفعالات الأكثر حدّةء وأحيانا الأكثر 
دماراً وتدميراً. وكذلك الأمر بجد أن الفكر الإسلامي يتجلى؛ بصوره المبتذلة والمشتتة 
والخيالية» في الأحاديث اليومية الجارية وفي الموتمرانت (العلمية» الأكثر رسمية كمنتدى 
الفكر الإسلامي الذي تنظمه 52 وزارة الشؤون الدينية في الجزائر. وبالتاللي فهذه 
الظاهرة وحدها تدفعنا دفعاً للقيام بتاريخ نقدي للفكر الإسلامي من أجل موازنة 
الاستخدامات الإيديولوجية والتقليدية له. وفي ما يخص البحث الأنتروبولوجي 
نطرح هذا التساوّل: كيف يمكن تشكيل علم أنتروبولوجيا اجتماعية أو ثقافية أو دينية 
إذا ل نمس المشاكل الحارقة للمجتمعات العربية والإسلامية في الأمس واليوم؟ أقصد 
كيف يمكن القيام يبحث أنتروبولوجي حقيقي إذا لم نتعرّض لمسائل الأقليات» ومسائل 
العقائد والطقوس الحيّة حتى الان والسابقة على الإسلام» ثم مسائل الفنون والعادات 
والمؤسسات «المحلية» أو «الإقليمية المناطقية»؟ (من المعروف أنه يستحيل التلفظ بهذا 
المصطلح الأخير ضمن السياق القومي المهتم فقط بتشكيل الوحدة المركزية القومية). 

إن القطيعات الاجتماعية والثقافية الحاصلة فى المجتمعات العربية والإسلامية 
المعاصيرة ل تدر ,يعد مرحلة اللاعودة» كما حى الخال فى البتمعات الأررويية أذ 
الغربية. فالماضي القريب وحتى البعيد والأكثر بُعدأ ليس محرد مادة للفضول التاريخي 
والبحث العلمي وحسبء وإنما هو حىّ ومنتعش في اللغات والخنطابات الشائعة 
(حتى العالمية منها)» وكذلك في الشعائر والطقوسء وفي الاحتفالات الجماعية» وفي 
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المدلولات الرمزية للمنزل» والحقل» وتبادل العطايا والهدايا. .ولا يزال نمط التحشس 
والإدراك الأسطوري بالإضافة إلى المعرفة الأسطورية التي تكلب المخيال على العقل» 
يسيطر على قطاعات واسعة من الطبقات «الشعبية» حتى الان. ومن وجهة النظر 
الأخيرة هذه يمكن القول إن الفرق أو التفاوت بين ما هو «شعبي» وما هو «عالم 
حشري) لبس كيرا ولا واضحاء كما هي الحال في المجتمعات الصناعية ثم بنحو 
أخص فى المجتمعات ما بعد الصناعية. فالمهندس ومفتّش الضرائب والطبيب وأستاذ 
الجامعة والووير الحي. يعيشون بالتأكيد في رفاهية «(حديثئة) جدا. ولكنهم يستمرون 
في الخضوع لنفس القوى الانفعالية» ولنفس التصوّرات «الدينية»» ولنفس أنظمة 
العقائد الإبمانية والأعراف الاجتماعية والقيم الأخلاقية ‏ القانونية» مثلهم في ذلك 
مثل الفلاحين والرعاة والعمّال والحرفيين وحتى معدمي حركة العمران والخطط 
الاقتصادوية «الحديثة». ْ 

وهذا يُفسر لنا السبب في أن الباحث يبدو مثقّفاً رغماً عنه. أو قل ينبغي عليه أن 
يكون مثقفاً رغماً عنه. فهوء على عكس الباحث التقني المختص في المجتمعات 
الصناعية المتطوّرة» منخرط في مشاكل المجتمع وهمومه شاء أم أبى. فنتاج الباحث 
في المجتمعات العربية والإسلامية (إذا ما نشر بشكل مرض) سوف يقيم حتمأ علاقة 
صراعية أو تمائلية مع المجتمع. فالصراعات وأنواع الرفض والإدانات الشائعة في 
المجتمع حالياً تؤدي إلى نزع غطاء الأسطورة والتزييف عن وجه المجتمع. وبالتالي 
فهي مضادة للإيديولوجيات الرسمية السائدة التي تشكل المخيال الاجتماعي (أي 
الخيال أو التصورات الاجتماعية المشتركة). وضمن ظروف كهذه ينبغى على المثقف 
- الباحث أن يواجه كل المشاكل الناتجة عن اللامفكر فيه والمستحيل التفكير فيه في 
جتمعه العربي أو الإسلامي. ويزداد اللامفكر فيه والمستحيل التفكير فيه تفاقماً بسبب 
ارئياب اكيم الحاكمة التي لا تقبل بأي زعرعة أو نقض لنظام المشروعية الذي 
يسند السلطة السياسية. ونحن نعلم أن المشكلة تكمنء: أساساء هنا: فنظام المشروعية 
هذا يرتكز على التلاعب اليومي بالرمزانية الدينية المتهاوية إلى نوع من الشعارات 
الإيديولوجية والتشدق الكلامي الفارغ بالتنمية والشعارات المضادة للإمبريالية. 

ضمن مثل هذه الشروط والظروف كيف يمكننا أن ندخل الموقف الفلسفي الفعلي 
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إل الساحة الثقافية العرية بعد أن خلسيهنه أزمانا طوالا؟ كي مك إدشاله إذا كانت 
كل المنافذ محروسة أو مغلقة إلى مثل هذا الحد؟ وكيف نفعل إذا كانت الاتصالاات 
المباشرة بين عموم الشعب والفئات الأكثر تطورا في المجتمع والأكثر انفتاحا على 
الحداثة الفكرية مقطوعة أو مهمّشة بسبب تدفق الموجات الديمغرافية الهائلة التي 
التي تؤدي بالضرورة إلى تعديل موازين القوى في كل ساحة اجتماعية ‏ سياسية من 
ساحات المجتمع (المقصود تعديلها لمصلحة التقليد والتقليديين). وينبغي أن نعلم بهذا 
الصدد أن الموقف الفلسفى الممارّس دون أي تنازل أو هوادة على الصعيدين الفكري 
والسياسى هو وحده القادر على التمييز بين المثقفين المرتبطين بالفكر النقدي الجر 
وأولئك المرتبطين باستراتيجيات السلطة المسيّرة من قبل مختلف الفاعلين الاجتماعيّين 
(نقصد السلطة السياسية, والسلطة البيروقراطية» والسلطة الإيديولوجية الممارسة من 
قبل «الثقافة» ووسائل الإعلامء والسلطة الأكاديعية الجامعية» والسلطة الاقتصادية» 
إلخ...). 

من الواضح لكل ذي عينين أن الفئة الثانية من «المثقفين» هى الأكثر عددا وعدة 
(أي نفوذا). وهم يحرصون على الحط من قدر منافسيهم الأكثر هيبة ومصداقية: أقصد 
أولئك الذين يكرّسون أنفسهم لخدمة الفكر الحر الخالي من كل طموح سلطوي. كما 
أنه فكر نقدي بالمعنى الفلسفي للكلمة: نقصد الفكر الذي يطرح التساؤل باستمرار 
على الشروط النظرية لصلاحية/ أو عدم صلاحية كل عبارة أو خطاب ذي هدف 
معرفي وصادر عن العقل. 

بالطبع؛ فالقارئ يفهمني إذا قلت له إني لن أذكر أي اسم هنا. ذلك أن مجرد ذكر 
منذ سنوات عديدة» المساهمة في تنظيم اللقاءات وتشجيع التعاون وتشكيل الروابط 
والتبادلاات» ليس فقط بين المثقفين العلمانيين المؤيدين للحداثة» بل بين هولاء أيضا 
وبين أولئك الذين يواصلون موقف العلماء نفسه من رجال الدين» ويحتلون وظائفهم 
نفسهاء والذين هم فى حالة ترايد مستمرة اليوم من حيث العدد. ولقد مارستٌ هذا 
الحوار شخصيا مع التقليديين أكثر من مرةء وذلك ضمن إطار نذوه الفكر الإسلامي 
في الجزائر. كما أني أمارسه مع طلابي الذين يأتوني إلى السوربون من كليات الشريعة 
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في البلدان الإسلامية والعربية. وأعترف بأن الحوار مع أصحاب هذا التيار صعب 
وقاس». ولكنه يشكل ضرورة لا بدّ منها في ما أرى. فالمتقف العربي أو المسلم مُلرّم 
بالوجود الكامل في القطاعات الساخنة التي يحسم فيها المصير التاريخي للمجتمع 
الذي ولد فيه. ولا يمكنه أن يهرب من المسؤولية أو يدير ظهره لما جرى ويجري. 

من المؤكد أن المثقفين النقديين الأكثر إنتاجاً ووعياً برهانات العقلانية داخل 
كل المجالات والممارسات الثقافية لمجتمعاتهم قد مر معزولين أكثر فأكثر, 
وخصوصاً منذ عام (1970). وهذه حقيقة تثبتها الإحصائيات والأرقام ذاتها. 
فكل المثقفين الذين أتيح لي أن ألتقي بهم عن كثب عبّروا لي عن رغبتهم إِمّا في ترك 
أوطانهم؛ وإما في الدخول في مرحلة الصمت المطبق. ليس غريباء والحالة هذه؛ أن 
يكون الإنتاج الإبداعي, الجديد والمبتكر في مجال الفكر قد انخفض كثيراً في الآونة 
الأخيرة. وفي الوقت ذاته لا يمكننا لوم المثقفين العرب أو المسلمين لأنهم يبقون صامتين 
أمام الأحداث المأساوية التي تحصل في مجتمعاتهم اليوم» والتى تتطلب تدخل السيادة 
الأخلاقية والثقافية. 

سوف يجد بعضهم أن الصورة التي قدذمتها عن وضع الثقافة والمثقفين في العالم 
العربى والإسلامى متشائمة. وسوف يستشهدون بأسماء «متثقفين» آخرين ناشطين 
عدا اطي تعادى رطا سكن عرد وقد يس الي فى الجبحات 
العربية واللإسلامية اليوم. فكل شيء يعتمد على هذا التحديد. لقد فضلت»؛ من جهتي. 
أن أقدم صورة للمثقف بواسطة التركيز على الساحة التي ينبئق فيهاء والتى هو مدعو 
لممارسة فعاليته الثقافية والنقدية فى أرجائها. وسوف أضيف ملاحظة أخرى إلى كل 
الملاحظات السابقة من أجل الرعنة عل مدي التقلص والإفقار الذي أصاب الساحة 
الثقافية العربية والإسلامية موخرا. فإذا ما تفخصنا عناوين الكتب التى شرت فى 
اللغة العربيةه خبلذل :العامين اللاضيين» وعدن فيه غياب كامل ذلى كتاببه فى .عل 
الأخلاق من مستوى كتاب مسكويه «تهذيب الأخلاق» القرن الرابع الهجري/ 
العاشر الميلادي. ولاحظنا شبه غياب كامل لأي كتاب في علم اللاهوت أو الكلام 
أو التيولوجيا من مستوى كتاب «المغني» للقاضي عبد الجبار أو من مستوى مقالاات 
الإسلاميين للأشعري. ولاحظنا شبه غياب كامل لأي كتاب في فلسفة القانون من 
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مستوى كتاب الموافقات للشاطبي. وإذا ما ذكر لي أحدهم اسم علال الفاسي أو 
الطاهر بن عاشور قلت له إنهما حاولا وبذلا جهودهماء ولكنهما بقيا ضمن الخط 
السلفي الامتثالى والمدجن من الناحية الفكرية. ولاحظنا شبه غياب كامل للكتاب في 
الفلسفة من مستوى كتب الفارابي أو ابن سينا أو ابن رشد. ولاحظنا انعداما مماثلا 
لكتاب في علم الأجناس والجغرافيا من مستوى كتاب البيروني في وصف الهند. 
ولاحظنا الشيء نفسه في ما يخص النقد التاريخي» فليس هناك أي كتاب يرقى إلى 
مستوى مقدمة ابن خلدون. ويمكن قول الشيء ذاته عن النقد الأدبي» فأين هي الكتب 
التي تضاهي كتب ابن جني أو عبد القاهر الجرجاني؟ وكذلك الأمر في ما يخص نزع 
هالة الأسطورة عن الفكر الديني» فأين هي الكتب التي تضاهي كتب الجاحظ في هذا 
المجال؟ وفي محال التفسسير والدراسات القرانية؛ أين هي الكتب التي ترتفع إلى مستوى 
التفسير القراني النقدي والشمولى الذي أنحزه فخر الدين الرازي؟... كل هذه الأمثلة 
الكلاسيكية للفكر العربي الإسلامي تقدّم مثالاً ناصعاً على النظرة الثقافية التي ينبغي 
أن يتحلى بها كل مثقف من أجل تحليل معنى ممارسات البشر وفكرهم. فلماذا انعدمت 
هذه النظرة النقدية والاستكشافية والمستقلة أو كادت تنعدم في الظروف الحالية؟ 
لماذا تميل إلى الاختفاء والزوال لمصلحة المواقف الدوغماتية والقمعية والاستبعادية 
التي تغذي خطابات التدجين؛ والتبجيل الدفاعي أو الهجوميء والتمجيد المفرط» 
والتقليد المستعبد» ومحاملة الذات أو السلطات السياسية؟... وعندما يتنازل السادة 
المستشرفون ويطرحون هذا السوئال, فإنّهم يفعلون ذلك عموما من أجل تقوية موقف 
المثقفين «التمثيليين) ودعم حججهم وأعذارهم المثارة سابقا. ومادامت الأمور على 
هذا النحو فإنه لم يبق للمثقف النقدي من حيلة إلا أن ينخرط في التحليلات الجذرية 
على الرغم من عزلته الحالية» وأن يشخخص الأسباب الحقيقية للأوضاع الجارية, 
والأزمة المستعصية: 

الأسباب الداخلية: القطيعة الحاصلة بين الدولة (أو النظام السياسي) وبين المجتمع 
المدني» السلطات المضخمة للزعيم الواحد والحزب الواحد» المؤسسات السياسية 


أ أو التنويه هنا بالجهود التي بذلها تعمد أحمد خلف الله في هذا المجال مواخراء أنظر كتابه: «مفاهيم قرانية)»؛ طبعة الكريت 1984. 
لم نوه بالحهود التي يذلها المتقغرن المشرفون على ملسلة زرعا 1 المعر قة)اء ويكتاب محسائل جمد أم: «دليل المسلم الحرين ا القاهرة. 
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شكلية بحتة» وهي تستبعد كل مساهمة فعلية للمواطنين في إدارة أمور البلاد. هيمنة 
الويديولوجيا الرسمية على النظام التربوي وبرامج التعليم التي لا تلبَي الحاجيات 
المتنوعة للفئات الاجتماعية ‏ الثقافية المتمايزة جداء والتي تكوّن المجتمع ككل 
الاستهلاك المتزايد للسلع المادية المستوردة من الخارج وهذا ما يزيد من تفاقم التبعية 
الاقتصادية والتكنولوجيةع ويزيد من حجم الديونء ويتبّط همة الفاعلين الاقتصاديين 
(وخصوصاً في محال الزراعة التى تشكل قاعدة البنى الاجتماعية التقليدية والثقافة 
الألفية). وكل ذلك يؤدّي إلى تقوية استراتيجيات الهيمنة والاستغلال التي تمارسها 
الأم الصناعية على البلدان العربية والإسلامية. 

الأسباب الخارجية: الحرب الاقتصادية والتجارة الدولية» التلاعبات المصرفية والمالية 
على المستوى العالمي تَؤدّي إلى الإثراء الفاحش لفئة قليلة من المضاربين وإفقار العدد 
الأكبر من الناس. الحرب الإيديولوجية واقتسام دول العالم الغالث (ومنها الدول العربية 
والإسلامية) من قيل القوى العظمى. التضامن الكائن فعلاً بين هذه الدول وإحدى 
القوتين «العظميين»؛ وهذا ما يؤدي إلى الطلاق بين الدولة والمجتمع المدني. ازدياد 
الآثار المضاعفة لسوء التنمية الناتحة عن كل حالات الأزمة أو كل الطفرات الحارية 
حاليا من مثل الانتقال من مرحلة العصر الصناعي إلى العصر المعلوماتى الإالكتروني. 
ففي الوقت الذي تنم فيه هذه الفورة الصناعية الجديدة أمام أعيننا اليوم فى المجتمعات 
المتقدمة بحد المجتمعات العربية والإسلامية تنغلق على ذاتها وعلى تصوراتها 
الأسطورية في ما يخص العلائق ما بين الدين ‏ والقانون - والمجتمع ‏ والسياسة. وهي 
تتعرّض بالتالي لعدة عوامل سلبية تتضافر لغير مصلحتها: مثل تسارع الطفرة والتغير» 
وتزايد التأخر في المجالين الاقتصادي والثقافي» وتزايد الضغط الديعغرافي السكاني» 
وأزمة المشروعية التى تعانى منها الأنظمة والسلطات الموجودة» وتفكك عرى التضامن 
والعصبيات التقليدية مع الصياغات الأخلاقية - الدينية التي تحسّدها و تعر عنهاء ثم 
عدم تمثل اللغات القومية ودمحها وعدم تحمل مسؤولية التاريخ الذي أنتج وكتب في 
معظمه من قبل القوى العظمى الغربية (أي بالدرجة الأولى القوى التي تستطيع الحفاظ 
على إيقاع منتظم في التقدم والبحث العلمي الجذري). 

إذا كانت الشروط الراهنة بمثل هذه السلبية» والصورة .عثل هذه القتامة فهل ينبغى 
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على المثقف العربي أن يهاجر نحو فضاءات الحرية حيث يمكنه الإسهام في البحث 
العلمي الأكثر دما هذا البحث الذي يشكل وجه العالم المعاصر» ويؤثر بفعالية 
متزايدة على مصير البشرء كل البشر؟ أم أنه ينبغي عليه أن يبقى في وطنه مهما يكن 
الثنمن والتضحيات»؛ فيعيش عندئذ تضامن المصير والقدر بنفس الإيقاع التاريخي 
للمجتمع والوطن؟ هناك خط ثالث يتمثل في الربط المتساوق بين ممارسة البحث 
العلمي الجذري»: خصوصا في مجال علوم الإنسان والمجتمع» وبين الانخراط الفاعل 
في الحركة التاريخية التي تقود المجتمعات العربية والإسلامية حاليا نحو وجهات 
مصائر ينبغي على المثقفين أن يساعدوا على إيضاحها وإجلاء صورتها بشكل أفضل. 

يدو أن هج ة التقفين الورب الثرايدة تحر الججمعات الأوروية والقريية سرف 
تحيّد ممارسة هذا الخط الثالث. وإحدى علامات هذا التحول والتطور قد تمثلت .كوتمر 
المثقفين العرب الذي عقدته جامعة الدول العربية في باريس ما بين (17 و20) ديسمبر 
ور ار ار ا 
رابطة للمثقفين والباحثين العربء التى تعقد تفقد العتجاعا سبويا...ولكن مشكلة توضيا 
أعمال هؤلاء المثقفين المهاجرين إلى أوطانهم ويجتمعاتهم الأصلية تظر مطروحة. واللغة 
ليست هى وحدها العائق (أقصد لغة البحوث المكتوبة باللغتين الانكليزية والفرنسية 
أبناما): -500 أشد خطورة تتمتل. فى الارتياب والشك بالفكر والأدب 
وأنواع التعبير الفنية المنتجة في الخارج والمعذة «أجنبية» أو غريبة جدا عن «العبقرية 
القومية». ولكن هذه الحالة عوضا عن أن توسع الهوة بين المثقفين المهاجرين وأوطانهم 
أو تريد من عزلتهم, فإنها تبدو في مشجّعة إذا ما أحسن استغلالها. أقصد مشبّعة على 
إقامة الندوات والمناقشات العديدة والحرة سواء فى بلدان أوروبا والغرب عموماء أو 
في البلدان لعربية التي تشهد الصراعات الايديولوجية الآكثر غنى وخصوبة ومغرى. 
نحن نعلم أن هذه الصراعات تنتشر الآن في كل البلدان بطريقة لا يمكن السيطرة عليها 
أو ضبطها. وهي تصل إلى حد إثارة المواجهات العنيفة المسلحة مع قوات الدولة؛ كما 
حصل في مصر وتونس والجزائر والمغرب وسورية» إلخ... وعندئذ يتحدث المراقبون 
والصحافيون الأجانب عن الوضع بش مختزل وسريع فيقولون: إن الأمر يتعلق 
بصراع بين «المتزمتين الراديكاليين» الإسلاميين» وبين اليساريين المتطرفين المدعوين 
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«بالماركسيين». وتردٌ قوات الدولة على ذلك بالقمع والمحاكمات الميدانية من دون أن 
تعالج الأزمة جذريا عن طريق فتح المجال لحرية التعبير المسؤول والرزين حيث يمكن 
للمثقفين أن يساعدوا على إيجاد حل ومنفذ. فالمثقفون الجادون هم وحدهم القادرون 
على تقديم الإيضاحات والتشخيصات المتعلقة بالآليات والأسباب المخفيّة التي تؤدي 
إلى توليد مثل هذه التظاهرات العنيفة التي تنفجر فجأة ذ في المجتمع. كما أن المثقفين 
الأكفاء هم وحدهم القادرون على تقديم الخطاب العلمي الذي يسفه كل التلاعبات 
الإيديولوجية التي تقوم بها جهات عدّة لأغراض سياسوية وانتهازية سريعة. إنه يسفهها 
كلها ويحط من قدرها بشكل متساوٍ وحيادي وبنّاء ومفيد للمجتمع ككل. وعندما 
أدين التلاعبات الايديولوجية السياسوية التي تستغل عواطف الناس لأغراض أخرى 
فإني لا أدين السياسة أو الفكر السياسي. على العكسء إني أدعو إلى ضرورة تشكيل 
فكرسياس سؤول. فربحودة عروري ولا بد منه من أجل ملء الفراغ الإيديولوجي 
الذي أصبح كثل اليوم خطرا حقيقيا. 

أخيراء لا يمكن للمثقف العربي أو المسلم أن يكون محرد بحاثة أكاديمي للتاريخ 
العنيف والملتهب الذي ينخر في المجتمع الذي ينتمي إليه. ولا بمكنه أن يقدم الدعم 
اللامشروط لاستراتيجيات السلطة الخاصة بهذه الفئة الاجتماعية المهيمنة أو تلك. ولا 
بمكنه أن يكون بحرّد متأمّل نظري في الإسلام الكامل «الصالح لكل زمان ومكان». 
ذلك أن هناك مهاما محسوسة وعاجلة ومحدّدة بدقة مطروحة على مجتمعه. وهي تتطلب 
منه التشمير عن ساعديه والانخراط بشكل نزيه من أجل تشخيصها وإيجاد حل لها. 
كما تتطلب منه التحلى بالأخلاقية الصارمة التي لا هوادة فيهاء وبالكفاءات الضرورية 
المعترف بها في بيئات البحث العلمي على المستوى الدولي. فهذه البيئة العلمية 
الدولية» بكل معابيرها وقيمها في البحث والتحليل» تشكل الذروة الوحيدة القادرة 
على تحاوز الصراعات «القومية»؛ والردى الضيّقة والعقائد النضالية السياسوية (من 
((دينية» وغيرها). إنى لأعتقد شخصياً بأن الكثير من الشروط والظروف قد نضجت 
فى بلدان عربية وإسلامية عديدة من أجل تحقيق القفزة والتطوّر المنشود الذي دعوت 
إليه في الصفحات السابقة. وفي الغالب لم يعد ينقصنا إلا الإرادة السياسية للقادة في 


أعلى مستوياتهم من أجل إنحاز هذا العمل الكبير. 
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ملاحظة 
بعثل هذا النصّ المداخلة التي ألقاها محمد أركون في المؤتمر العلمي الذي عقدته جامعة 
نيس ما بين (22 و24) مايو/ أيار من عام 1986. ولكنه لم يصدر مكتوبا وموسعاً إلا 
مع أعمال المؤْتمر في شهر ديسمبر من عام 1988. وقد عقد المؤتمر المذكور تحت العنوان 
التاليى: «المثقفون والمناضلون السياسيون في العالم الإسلامي». 
ب(عناوتتمدلةا علعصمم ع1 مصهل دعمصدعتاتم عء وإعتدعع لاععم]) 

صادر في محلة «دفاتر المتوسط» (عمصدمععءنلء34 دا عل 081118115 ). 

وعنوان دراسة أركون بالفرنسية: «بعض مهام المثقف المسلم». وقد ترجمناه إلى 
العربية بعد إلحاق كلمة «العربي)) بكلمة «المسلم») لسن التعهاداً لهذه الأخيرة» بل 
لأن النص المترجم موجه أساساً إلى القراء العرب من مسلمين ومسيحيين. والواقع 
أن أركون يطمح في دراساته إلى مخاطبة العالم الإسلامي بأسره لا فقط العالم العربي. 
هذا على الرغم من أن معظم أمثلته ونقاط ارتكازه آنية بالضرورة من التراث العربي 
الكلاسيكي والمعاصر. وما أنه مختصٌ بالاسلاميات فإن المشاكل التي يعالجها تهم 
المسلمين الآخرين أيضاً كالأتراك» والإيرانيين» والباكستانيين» والهنود» والأفارقة؛ 
إلخ. وهو يحرص فعلاً على مساعدة كل هؤلاء على الخروج من مأزقهم الراهن 
ومواجهة مشاكل الحداثة والتحديث عن طريق صياغة جديدة للأسئلة والإشكاليات 
التي طالما طرحت بشكل خاطئ» أو لم تطرح البتة. فكل المشاكل الأساسية للفكر 
الإسلاميء» القديم والمعاصرء لا تزال بحاجة لمن يطرحها على ضوء الحداثة الفكرية 
والعلمية الراهنة. وهذا ما يفعله أركون. فموقف العرب من الظاهرة الدينية وموقتف 
المسلمين الآخرين تحاهها متشابه؛ لأن الدين واحدء ولأن الحالة الاجتماعية المعيشة 
للدين هي واحدة. وبهذا المعنى يمكن القول أيضأء إن المسيحي العربي هو أقرب إلى 
المسلم العربي منه إلى المسيحي الغربي الذي أصبح مجتمعه يعيش حالة أخرى مخالفة 
تماما للظاهرة الدينية (المقصود المسيحية الأوروبية التي اضطرت إلى التعايش مع علمنة 
المجتمع منذ مئتي سنة» والتني اضطرتء أيضاء إلى إعادة النظر في الكثير من مسلماتها 
التيولوجية التقليدية نظرا لتطور النقد التاريخي في الغرب منذ أربعمئة سنة» ونظرا 
لانتصار العقل العلمي فيه بشكل لا مثل له). 
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وكعادة أركون فى معظم مؤلفاته» فهو يقسّم هذه الدراسة إلى قسمين: قسم يخص 
الفترة الكلاسيكية من تاريخ العرب والإسلام ووضع «المثقف» فيها» وقسم يخص 
الفترة المعاصرة بكل حلقاتها الليبرالية» فالثورية العربية ثم الثورية الإسلامية؛ ووضع 
المثقف فيها أيضا. ويبدو لنا من خلال الدراسة ‏ وهنا أستبق على القارئ ‏ أن المثقف 
الكلاسيكي كان أكثر جرأة على الإنتاج والإبداع الفكري من حفيده المعاصر (مع 
تعديل هذا الحكم شيئاً ما لمصلحة الفترة الليبرالية). ورا كان تفسير ذلك هو أن العرب 
والمسلمين انذاك كانوا يشهدون فترة صعود حضاري تنطلق فيها العزائم والهممء أما 
اليوم - ومنذ زمن طويل - فهم يشهدون فترة نزول وانحطاط في العزائم والقوى. 
فما سبب ذلك؟ وكيف يمكن للعرب أن يغيّروا من تسارع الخط البياني النازل أو من 
وجهته؟ وما دور المثقف فى كل ذلك؟ سوف أترك للقارئ نفسه فرصة اكتشاف 
تحليلات أركون وأجوبته من خلال الدراسة. 
بقى أن أقدم توضيحا شكلانيا بسيطا: هو أن فقرة ابن تيمية المستشهد بها هنا فى 
بداية البحث قد ترجمت من الفرنسية إلى العربية مباشرة لسيب بسيط هو أن أركون 
قد نسى أن يذكر مصدرها فى كتابات ابن تيمية على غير عادته... وعندما استشرته فى 
الماوضوع استغرب هذا النسيان وقال لي: تصرّف في الأمر. وقد فعلت. وقد حاولت 
استخدام لغة أقرب ما تكون إلى لغة شيوخنا القدماء» وأرجو أن أكون قد بجحت فى 
ذلك. على أي حال فالمعنى هو هو ل يتغيّر ول يتبذل. 
هاشم صالح 


هوا مسر 

ال اك | والمخامية التي دا م ل التق والئفين. وها يه شا ف 
القامة امعراك ع سه فر كم على الرغم من اختلافه الجذري. : فلسعيا معه. واد لواقع أن فوكو مسارم 
يحميان» تاريخباء إل ثراك طويا. ير جع به بعضيم إلى فوليتر في الغر ن النام: وعكن ويجه لكا عرويد ا و كعم بيد 0 لا م مرفقه 
من «امشكلة دريفوس» في القرن التاسع عشر. مهما يكن من أمر فإن السؤال المطروح هو التاني: هل ينبغي على المثقف أن يكون 
اختفاصيا حرفا لا حرف عا جارج ناد اختهامه (اولا يحثر أنفه في القضايا العامة» أو لا يندخل في شؤون المجتمع والسياسة 
والحياة. أم لا؟ من الواضع أن هذا السؤؤال يهيمن بشكل ما على بحث أركون, ومن الواضح أن جوابه هو: لا. فالملئف مسؤول: لا 
فقط محرد باحث متبحر في بعض مبادين المعرفة والعلم. بلطبع ينبغي على اللثقف أن يكون عالما متخمّعا ومنتحا للبحوث العدمية 
كالمجتمع العربي والإسلامي. فا مقف الفرنسي المعاصر يمكنه في نهاية المطاف ألا يلترم إذا شاء. يمكه أن يككون فقط عالم اجتماخ أو عام 
نفس أو تاريخ أو اقتصاد. إلخ... وذلك لأن جتمعه قد يُماوز مرحلة الاتعطاقات الحاذة والأزمات الكبرى. إنه ينتمي إلى تمع قوري 
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وستقة تسبيا, أننا المنقف العربي؛ فكليض يمكنه أن يكتفي بالشخصّص العلمي أو التبخر الموسوعي البارد؛ في الوقت الذي تمدق بمجتمعه 
أخطارٌ ميلكة؟ 

(2) فضلت ترجمة مصطلح («إناتدطت) الفرنسي بالساحة وليس بالحقل التي تشككل الترجمة الحرفية. والم واقع أن هذا المصطلح يحظى اليوم 
مصداقية كبيرة لدى الباحلين يعد أن يلوره مواخرا عالم الاجتماخ بيير بورديو بشكل دقيةٍ ى وشبه فيزياني (الساحة الكبهر طيسية كلا 
فالمجتمع ! ليس كلا منسجماً على , وثيرة واحدةء وإنما هو ينقسم إلى مانحاث مسهلة تسييا: : كالساحة الاقتصاديةء و الساحة الثقافية, 
والساحة السياسيةع إلخ... ودراسة المجتمع عن طريقة تقسيميه إلى ساحات تسهل عملية فهمه بشكل أدق وتخرجنا من نلك الآراء 

والتطلريات العمومية والآراء الإطلاقية التي فقدت معداقيتها. أنظر بهذا الصدد الكتابين اللذين صدرا عن ببربورديو ماخر واللذين 

فيلان عملية فيمه: 1. نا#اطع نم8 ععلنآ .أتومامءه؟ ذ ممواعدلء دنا ثمرين على علم الاججتماع. قراءة بورديو. تأليف 
الان أكاردو 460081100 مأدلم باريس 1983. الفصل الثاني مخضص ممفهوم «الساحة» 87732 ©.[]. مرسيولوجيا بوردير 
2 - لاظ80118101 »عل عأؤمأماءه3 12. نصرص عتارة كتمع ترم عن كأكأمك وعميع1 باريس» 1986: الفصل الرايع 
بعنوان: الساحات (بالجمع) :وخا بد اتسرعال ورديو منتقاة مسن د مفتلفى كتبه وتلا ل لنامفهوم الاحة الهام هذا : النسرد نهنا عفاد بسر ان؟ 
المات العامة للحقرل الاجتماعية (قحدت للاحات الاجتماعية! دائما التربحمة الحرفية تلاحقني...). ثم هناك نص ممتع بعدوان 
«االساحة الرياضية» يكل اناك وهمومها ومصاخًها. ثم نص بعنر ان ««الساحة الغنية».. 

(3) يقضد اركوق بذلك ان امهف لا يكتفي بالعيش » و إنما ب يتساءل عن معنى العيش والو جحود. اله يسحطيع أن فصل عن ذانه وعن الو جود 
ولو للحظة ماء م- ن أجل أن يرى ويراقب ويفهم. هذا ني حين أن عموم البشر يكفون ناراك في العا دود أن يتساءلوا عن معنى 
كل الحظة تمر ! ورتما لو تساءلوا لما عاشوا وما أحسوا بنعمة العيش ... يْضَاف إلى ذلك أن المثقف بال معنى القدي والحاديث مختص_» من حيث 
لهنة. بمسألة العنى ولتم أ فصي شوق ن والأشباء والظواهر. 

(4) هكذا شنت أن أثر جم هذا المصطلح المركزي والحاسم في درامة أركون . (ناوا2تموؤمل ععنوفاء 1.2آ). كان يمكني أن أفول «الباج 
العقائدي المغلق» لا الدو غماني. بلك أعتقد أن هذه الكلمة قد دخلت في نسيج اللغة العربية» وبالتالم ل فلاستوج مر اللجوء إليها. على 
أعي حال فإن انف> كرة الأسامية للمصطلح تخضٌ بالقعل المنطقة المسوّرة والمسيّجة والمغلقة من كا الجهات. وكل أرئوذكسية عقائدية توادي 
إلى تفكا هذا السياج. لا فقط الأرئرة> كسية الإسلامية, أو الستية أو الشيعية. إل. خ... وعندئذ يكون الخروج من السياج المغلق > كم 
يخرج من الجن إلى الفضاء للفتوح. ولكن من يستطيع أن يخرج الآن؟ وللوه لذ يوه ع يخر حون؟ أرجو أن تساعد دراسة 
أركودت هذه على إيجاد الباب والمفتاح.. 

(5) الفرق بين التعرّف على الشيء/ , ومعرفة الشيء هو أن المرء في الحالة الأأر ولى يكنفي معرفة شيء معرو ف سابقا لديه؛ أو موصوف من قبل 
النصر ص: وأما في ا حالة الثائية فيعر فه فعلة: معنى يكتشف شيا لم نكن له أي صورة عنه سابفا. وبالدسية للعقل «الموامن» التقليدي فليس 
هناك أي معرفة استكشافية أو جديدة في الكون لسبب بسيط هو أن كل شيء كان قد ذكر في النصوص وعرف مرة واحدة وإلى الأبد. 
و بالتالمي فإن مهمة المؤمن هو أن يتعرّف عليه من بجديد على ضوء ما حفظه من و (حتى علم الذ ره موجود في النصوص). ومعنى 
كلمة عقز ل في القران هو عذاه ولا شيء آخر . إنه معتى أصلي إيشمولو جحي ينتمي شيه الجحزيرة العربية» ويس ذلك المعنى اللإمقاطي 
الذي خنعه عليه امللمون بعد دخول الف ارا وح ساي عليه في دراسته التي 
أثارت نقاغا واسعا بين المستشرفين والمختضين بالإسلاميات. انظر الكتاب التالي: 23أو1'! كصدل عحنع لمعم عا ن ععصدئة.] 
10151078 6 عداتل دك ,لهنان01عجم. وهر كتاب جماعي شارك فيه بالإضافة إلى أركون كر من نكي روةدنسوتء 
وحاك لوغوف, وتوفيق فهد. وقد ترجمنا درامة أركون وكل النفاش الملحق بها في كتاب «الفكر الإسلامي: قراءة عملية) بيروت» 
7-. فليرجع إليه من شاء المقارنة بين النصين الفرنسي والعربي. 

(6)بمعنى أن تعاليم الدين الإسلامي تخطلع على العادات والتقاليد السابقة على الإسلام فتصبح إسلامية دينية مقدسة فورا. وينسى الناس منشأها 
وبجيء اح ات ا بين ماهو ديني وماهو دنبويء, ماهو إسلاميء أو ما قبل إسلامي. ويصبح التقديس عاما شاملا 
يغطي كل شيء «كالقبة السماوية» التي تحدث عنها عام الأنتروبولوجيا الفرنسي جورج بالاندييه عندما درس المجتمعات الأفريقية التي 
لا تزال في مرحلة اجر ام والتقديس ». (0:ع53 »1.6آ). 

(7) هذه هي الترجحمة التي و ججحدتها للممطلح الذي يلوره مارسيل لس سر ل على الإملام: (عل معععل دآ 
5ك في السابق كنت أفول ذَيْن المعنى. و لكني وججدت أن مديونية المعنى أففل . قالطالب المعجب بأمتاذه يشعر نحوه بنو ع من الدين 
أ المديرنية المعنوية ويكون متقيّلاً لطاعته بسبب هذا الاحاس بالجميل والفضل. وكذلك الأمر في ما يخخمه كل علاقة تبعية طوعية 
الافسرية ٠‏ لا!كراهيسة: أي العلاعة التائّعة عن الافتنا ع المحض . (شلافقة النبي باموا معن الأوائل مثلاً كانت من هذا التوع لأنه م يكن بمتلاك 
أي سلطة؛ و بالتالي قطاعتهم له كانت عبارة عن انتساب طوعي متض). 

(8) الكتاب المذكور هر التالي: 1985 ,لمحص للد علث ,علصمم بل عمعمعء صقطء دعومل عل تععطعموت أمعيواة. ونيه يلرر 
مارسيل غوشيه المصطلح المذكرر اننا «مديونية المعنى» من خلال دراسته للتراث المسيحي فالغربي. والعنوان بحد ذاته مستعار من 
ماكس فيبر الذي درس عملية التصنيع والعلمنة و الافتعاد الحديث الذي غزا وجه أوروباء فتراحعت المسيحية والتقديس في الوقت نفسه 
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وانكشف العالم على حقيقته: أي ماديا عاريا من روعة السحر ويجاهيل الأسرار. لقد بدا العانم على حقيقته كنيباء خائاء حزينا... ول> 
بدءامن تلك اللحظة بالذات انطلنت «الحضارة المادية» في الغرب بشكل لا يقاوم ولا يرد. 

(9) لفهم العلاقة الجدلية بين ذروة المشروعية العليا وذروة السلطة السيامية من خلال تاريخ الإسلام أنظر دراسة أركون التي يعنوان: (-لالم 
ع 5 أهلاناوم أن 010ع). وهي منشورة في كتاب «نقد العمل الإسلامي ؛ المنقول إلى العربية بعنوان «تاريخية الفكر العربي - 
الاإسلامي 0 بعر وان 06 

(10) هذاما فعله طه حسين مثلا عندما راح ينخرط في كتابة «إسلامياته»... 

(11) تنكم ن المشكلة الأساسية في أن معظم معقفي تلك الفترة م يعرفوا - أو نُ يستطيهو ١‏ التفريق بين الفتوحاث العلمية و الحضارية للغرب. وبين 
الو جه الاستعماري والتسلطي لهذا الغرب بالذات. فاختلط الحابل بالنابل «(ورمينا الطفل مع الغسيل الوسخ) كما يقول الفرنسيون. 
ودقعت الأجيال التالية الشمن, ولا تزال تدفعه.. 

(12) غنيٌ عن البيان أن محمد أركون لا يدين الشعور القومي الإنانيء وإثما يدين المبالغات والتطرّفات الثي تضفر بالفكرة القومية أكثر ثما تفع. 
وق الدت ت التجربة مدخرا صحة هذا الكلام. 

(13) ترجمنا مسطلح ا بالحتريث الذي هو مضاد للتحديث. ويقصد به أركون عادة لجوء الدول المؤاسسة بعد 
الاستقلال إلى الدين خلم لخلع المشروعية على نفسهاء ثم محاولة نشر أكثر أنواع النديّن تقليدية وترائية عن طريق ومائل الإعلام الضحمة من 
أجل تعميمها على المجتمع ككل. فبدلا من التحديث (تحديث الفكر الإسلامي والفكر العربي) يحصل التتريث... 

(14) لتو ضبح موقف أركون أكثر من هذه النقطة ولكيلا يحصل أي التباس أو سوء فهم نقول ما يلي: لند أثيدت اللغة أعربية في العير 
الكلاسية في مقدرئها على استيعاب النقافات و الفلسقات المجتوعة. وصاحب «الاإنسية العربية في القر ن الرابع اليجري» أول من يردك 
ذلك. فهو بنرك بجنا قيمة اللذكرين العرب الكبار وقيمة الثقافة فة العربية العالية الني أنتجرها (كالجاحظ ا 0 
حل الانيئ العرب وعطلمة وع ولق ةرئاط 5ن.1[) ولكنه يعر ف أيضا أن اللغة العربية قد دخلت مرحلة السكو لاستيكة التكرار 
بعد القرن الخامس الهجري/ الحادي عشر الميلادي ونامت طويلا حتى القرن التاسع عشر. وبالتالي فقد جمدت أسالييها وصياغاتها 

وتخلفت عن الركب الذي قطعته الأمم الحديثة ولغانها الحديئة كثيرا (اللغة الفرنسية أ أو الإنكليزية). وعليها لكي تعيد سابق يمدها أن 
:قوم بجهرد مضاعفة من أجل تدارك ما فات ومواجية كل تحديات العلوم الإنسائية والاجتماعية الحديثة. وهذد هيء في نظرناء المهمة 
الأسامية المطرء حة على المفكرين والمترجمين العرب طوال المرحلة القادمة كلها. ففي ما يخصٌ الفكر الديبي مدلا لا بمكن أن نستخدم 
اللغة العربية دون أن نصطدم مباشرة بالكثير من المطبات والألغام. وسوف يماء فهمنا كثيراً في كل خطوة نخطوهاء بل ونعد تمليلاتا 
كفرا ما بعده كفر في نظر أغلبية التفليدين. والسبب هو أن اللغة العربية قد انغلقت على ذاتها في مرحلة الأرثوذكسية طوال فترة طويلة 
كما قلناء وبالتالي فكل شيء محرّم؛ وكل شيء مقدذس . هذا في حين أننا نتحدث في محال الأنتربولوجيا الدينية عن أشياء دنوية بحتة... 
أما اللغة الفرنسية الحديثة فقد نظفت من آثار هذا التقليد والشحنات «الديية»؛ طوال ثلاثمكة سنة على يد المفكرين والعلماء المستنيرين. 
وبالتاللي فيمكن استخدامها للتحدث عن مشاكل الدين والمجتمعء والإغان واللاإتمان. ومشكلة الله ومشكلة الأرئوذكسية. وتاريخية 
العقائد والأنظلمة الديية دون أن يتهم المرء بالكفر أو مهاجمة المقدسات حتى من قبل الكاثوليكيين المؤمدين. (أو من قبا البروتتانت). 
لذا ينبغي عليناء بحسب أر كون, توليد مصطلحات وصياغات تعبيرية علمية وعلمانية جديدة في اللغة العربية, قبل أن نتصدى لدراسة 
الذاهرة الدينية؛ وإلا فسوف نصطدم دائما بالمشاكل وسوء الفهم والتفاهم. الاريب في أن علمنة اللغة العربية جارية الآن ومنل أكثر من 
فرك في جهالات الشعر والوواية والمسرح والمقالة الأدبية والنقدية؛ إلخ... وهذا ما يبشر بالخير وبالمستقبل. ولكن لم يرجد حتى الآن أني 
خطاب في اللغة العربية يتصدى لدراسة الظامرة الدينية من منطلق حديث (أي منطلق علم اجتماع الأديان» والأنتربولوجحيا الدينية. 
وتاريخ الأديان المقارن). 
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تنبية 





افاق مشرعة على الإسلام 


يأنف الباحث الأكاديمي الجامعي» عادة» من أن يترك فكره ب ق حرا وعفوياء عندما 
يتحدث عن موضوعات كانت قد أثارت انتباهه منذ زمن طويل وحرّكت فضوله 
المعرفي وتحرياته الميدانية. فهو يفضّل دائما اتباع أسلوب الاستكشاف الأكاديمي 
الجامعي الهادف إلى التقدم أكثر باستمرارء أو الاتيان بشيء جديد في ماله الخناص» أو 
استكشاف وقائع جديدة. ولكننا نعلم أن الباحث الأكاديمي إذ يطيل التردّد على حال 
معرفي ما والبحث فيه؛ فإنه ينتهي إلى فرض آراء وقناعات وتخمينات وحدوس يمكن 
أن تشكل تقاط انطلاق لتحريات أخرى أكثر مقا ولتمحيصات أكثر دقة من أجل 
التقدم بالحقيقة خطوة أخرى. يضاف إلى ذلك أن الجمهور العام يمكنه أن يتوصّل» 
مبرنحاكن إل كان يعن ويه در يا ذانها البح لصاوي الترضى العدر ين بار 
المخلص من ذلك الجهاز الأكاديمي الثقيل للمراحع والتبريرات والمناقشات التقنية التي 
بحري بين الاختصاصيين. 

وفي ما يخصني شخصيا أقول؛ إن كتاباتي عن الإسلام قد تراوحت باستمرار بين 
التحرّي التقني والمناقشات المنهجية والنظرية من جهة؛ وبين الحرص على التوصل 
إلى الجمهور العريض الواسع للمسلمين وغير المسلمين من جهة أخرى. وكل ذلك 
بهدف المساعدة على فهم دين وفكر وثقافة هذه المجتمعات الحاضرة جدا وغالبا في 
واجهة الأحداث الراهنة منذ ثلاثين عاماً. ولحتى لم أستطع أبداء على الرغم من كل 
ذلك؛ أن استخدم لغة شفافة تماما أو واضحة كليا أو مفهومة مباشرة من قبل كل القراء 
من دون أن تواجه بالرفض من قبل البكانة الاستمياصيين بضاعها تتسيطية يهدا أو 
سطحية. وهنا يكمن رهان ما دعوته بالإسلاميات التطبيقية”! ومخاطرها. فهذا العلم 
الذي دَشَّنُه قبل بضع سنوات؛ يهدف إلى قراءة ماضى الإسلام وحاضره انطلاقاً من 
خطابات المجتمعات الإسلامية والعربية وحاجياتها الحالية. كما ويهدف في الوقت 
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ذاته إلى إثارة اهتمام الجمهور الأوسع دون أن يتعرض لخطر الإدانة أو الرفض العنجهي 
أو حتى اللامبالاة من قبل البحاثة المتبخرين2. 

وقد حصلت لي سابقاً تجربة أولى مع الصحافي الإيطالي ماريو أروسيو في محال 
المقابلات. وأقنعتني هذه التجربة بفائدة أسلوب المقابلة كطريقة في العمل, لأن لائحة 
الأسئلة المحضّرة جيدا تشتمل على أنواع الفضول المعرفي والتساؤلات المتكررة 
للجمهور الواسع؛ وهي تشكل محرّضاً على التفكير» وتتطلب الإيجاز والوضوح 
في الوقت الذي تحدد فيه فهم المادة عن طريق إدخال تساؤلات متينة وقيمةاً. ولهذا 
السبب بالذات فقد قبلت أن أ ر التجربة نفسها مع السيدين دانيبل بيرينياك والان 
غونيت. وسوف يلاحظ القارئ أن الأسئلة المطروحة تستعيد الموضوعات المشكلة 
للمتخيًّل © الغريى عن الإسلام» وخصوصا منذ أن كانت الثورة الإيرائية» والخرب 
الأهلية في لبنان» والمقاومة الأفغانية» وانفجارات العنف الاجتماعي في مصر وتونس 
والجزائر» إلخ... قد حنّت الصحافيين الغربيين على الإكثار من التقارير الصحافية, 
وحشّت المختصين بالشؤون السياسية على تشغيل مواهيهم في التفسير والتأويل لما 
يجري هناك. 

آمل ألا أكون؛ في الصفحات التالية» قد استسلمت للمماحكات الجدالية أو 
انسقتٌ إليها. أقول ذلك على الرغم من أن بعض الأحكام المسبقة الشائعة والرازحة 
يعناد في المجتمعات الأوروبية تحاه العرب والإسلام تبرّر أحياناً تقديم الأجوية الحادّة 
ليس فقط من أجل التنديد بالجهل العام بل من أجل التنديد بالموقف السائد للفكر 
الغربي تحاه الثقافات الأخرى التي يتحكم .سارها وتطورها عن طريق فرض تماذجه 
وقوالبه عليها. في الواقع؛ إني أستهدف بأجوبتي الرأي العام الإسلامي كما الرأي 
العام الغربي والأوروبي. ففي ما يخص الأول أحاول تخليصه من السياج الدوغماتي 
المغلق0) الذي تسجنه فيه التيولوجيا التقليدية وإيديولوجيا الكفاح في ان معا. وفي 
ما يخصٌ الثاني أقول» إن عليه أن يتراجع عن النظرة الإتنوغرافية© التي يحملها تجاه 
الثقافات الأخرى في الوقت الذي ينبغي عليه أن يطبق على المجتمعات الغربية نفسها 
وعلى تراثاتها الثقافية منهجية المقاربة الأنتربولوجية ضمن الخط الذي افتتحته أعمال 


أ. الكتاب المذكور هو : الإسلام؛ الدين: والمجتمعء منشورات سيرف. باريس. 1982 (بالغرنسية). 
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بيير بورديو أو جورج بالاندييه مثلا. ينبغي أن نلاحظ هنا أن الفكر المسيحي الغربي 


0 


- هو عم 


يرفض الانخراط فى خط كهذا. ذلك أنه بقدر ما يَسرّه تقديم الترائات الدينية الأخرى 
بطريقة إتنوغرافية» وخصوصا التراث الإسلامى؛ منافسه الدائم» بقدر ما يشتبه 
بالاشكاليات المعرفية الجديدة التي تجبره على إعادة النظر في الأسس الابستمولوججحية 
والأنتروبولوجية لتيولوجيته (أو لاهوته). وقد أحسست دائما برغبته هذه في الحماية 
من التواطن' السري بين «المومنين» من كلا الاتجاهين لكي يحموا عقائدهم و تحديداتهم 
الدوغماتية من الانتقادات التفكيكية للعلوم الاجتماعية المطبّقة على دراسة أديان 
الوحي. فالمسلمون واليهود والمسيحيون يعرفون أن هذه العقائد والتحديدات 
القاطعة تؤبد تلك الانقسامات الخطيرة بينهم» والتي تؤدي إلى الصراعات العنيفة 
الجارية والاستبعاد المطلق لكل طرف تحاه الطرفين الآخرين. وعلى الرغم من ذلك 
فهم يفضلون المحافظة على فعالية الخنطاب التبريري والتبجيلى لكل طائفة» هما فيها 
إيديولوجيات الكفاح المتفرّعة عن الخصوصيات الدينية» بدلا من أن يفتتحوا فضاءً 
جديدا للعقلانية والمعقولية لكل التراث الديني ممجمله. 

مهما يكن من أمرء فإنه ل يعد مقبولاً حصر الإسلام كله فقط فى تحلياته الأصولية 
أو المتزمّتة أو الحركية الإسلاموية كما هو شائع جدا في الغرب. وإذ أقول كلامي 
هذا فإني لا أنكر أبدأ حجم الضغط الاجتماعي لتلك الإيديولوجيا التي تستعير من 
الإسلام التقليدي مفرداته وشعاراته؛ والتى تبحث فى الأماكن الدينية (من مساجدء 
ولككن تنبغي إدانة مؤامرة الصمت التي يقوم بها كل المراقبين الغربيين للإسلام المعاصر 
من فيهم علماء الإسلاميات الأكثر شهرة. أقصد الصمت عن وجود فئات اجتماعية 
أخرى في المجتمعات الإسلامية غير تيار الإيديولوجيّين الإسلامويين» وأقصد عدم 
ذكر الأصوات الدينية والفكرية الأخرى. ثم تيارات الفكر الأخرى الموجودة في هذه 
المجتمعات الخاضعة للنظرة الاعتباطية للمراقبين الخارجيين أو للمراقبة الايديولوجية 
لأنظمتها وحكوماتها. لا أستطيع هنا إلا أن أطرح هذا السؤال: لماذا تحظى الكتب 
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التي تستخدم كل أساليب التبرير والتبجيل الدفاعي والهجومي بنجاح ساحق في 
أوساط المسلمين؟ ولماذا تحظى الكتب التي تعزو «للإسلام» كل أنواع الخلط والأغلاط 
والهلوسات والعنف العائد إلى فئات اجتماعية محددة دون غيرها بنجاح إعلامي مماثل 
في الغرب؟ هكذا نرى كيف أن كلا «النجاحين» يتضامنان ويتواطآن في ممارسة عملية 
التلاعب الإيديولوجي. 

ثم ينبغي أن أطر ح السؤال المعاكس التالي: لماذا تمرّ الدراسات العلمية والنقدية 
النادرة عن الاسلام من دون أن يشعر بها أحد» أو دون أن تحظى بأي صدى لدى كلا 
الجمهورين: الأوروبي والعربي الإسلامي؟ أستطيع أن أضرب أمثلة عديدة» حصلت 
مؤخراء للبرهنة على هذه الظاهرة من التواطق الإيديولوجي ومؤامرة الصمت التي 
تحيط بالإسلام وقضاياه الفعلية. والشيء المقلق أكثر في هذا الوضع هو رفض أو عجز 
المسلمين المتحكمين .مقاليد الرأي العام عن أخذ الوعي الدقيق بهذه الظاهرة الخطيرة: 
أقصد تضافر العوامل السلبية في تشكيل متخيّل ار عن الإسلام» سواء في الجهة 
الاسلامية أو فى الجهة الغربية . وإذاما تطلعنا إلى الأمور من وجحهة النظر هذه سققط حق 
لمسلمين في الاحتجاج على الأحكاء المسبقة الشائعة عنهم : فى الغرب. ولكن علماء 
الاسلاميات (أى المسعفرقين سابقا): الذين يدعون الهيبة العلمية أ و يعزون أنفسهم 
إليهاء مطالبون مطاردة الإيديولوجيا حتى في كتاباتهم وتقديماتهم الوصفية البحتة 
للإسلام الكلاسيكي كما للإسلام المعاصر باخر أحداثه وتطوراته. فلم يعد كافيا النقد 
الفللوجى للمصادر أو الترجمة الحرفية -لخطابات الحركات الاسلامية من لغاتها الأصلية 
إلى اللغات الأوروبية» اللهم إذا ما أردنا أن نأخذ في الاعتبار تساوئلات علوم الإنسان 
والمجتمع وفضولاتها المعرفية المتجددة باستمرار. وعلماء الإسلاميات الغربيون إذ 
يضعون الإسلام باستمرار خارج هذه التساؤلات والمنهجيات المستجدة؛ فإن ذلك 
يعنى تقوية تلك النواقص أو ذلك التأخر العلمي الذي يستمتعون بإدانة وجوده لدى 
المسلمين المعاصرين!*. إن ما يجده القارئ في هذا الكتاب من تنبيهات» وتصحيحات 
للمنظورات التاريخية» ودعوات متكرّرة لزحزحة المشاكل والتشخيصات نحو فضاء 
جديد من المعقولية والفهم؛ ومن فرضيات عمل» وتفسيرات» وجهود تنظيرية وتأويلية: 
كل ذلك يهدف إلى إعادة تحديد مفهوم الغرب ذاته بصفته فضاءً تاريخيا وثقافيا. 
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وإعادة التحديد هذه تتجاوز المثال الإسلامي» ولكنها تتم هنا بفضل هذا المثال الذي لم 
يستخدم حتى الآن كما يجب. إن الفكر الغربي» في كلتا صيغتيه المسيحية والعلمانية؛ 
قد اعتاد على إعطاء نفسه حق محاكمة فكائة الإسلام ووظائفه. وكذلك الأمر في 
ما يخص بقية التراثات الأخرى غير الغربية. إنه هو الحكم السيّد الذي يعلو على 
الجميع. لكن ها هي الأمور ابتدأت تتغيّر» وها نحن» انظلاقا من التجرية التاريخية 
والثقافية للإسلام: نحد أن التساولات النقدية والتحديات الثقافية (ليس فقط السياسية) 
لاسا ري لحرا لتر ل لح عار مح مياد والبود 
إنى أعترف بن كلامي يبقى مقتضباً في هذا الكتاب؛ كما يبقى متواضعا وعدوداء 
ثم بنحو أخص مريعاً. ولكني امل بواسطة هذا الكتاب السهل المورد أن أكون قد 
أسهمت في نشر معرفة على غرار تلك الزيتونة التي تحدث عنها القران: #يوقذ من 
شجَرَة مُباركة زَيْتُونّة لا سَرْقِيّة ولا عَرييٌة يكادُ رَيُْهَا يُضِيء وَلَوْ لم َسَسْهُ نار ُورٌ عَلَى 
ثُور». (سورة النور» الآبة 35). 
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السوال الأول 


هل يمكننا التحدث عن وجود معرفة علمية عن الإسلام في الغرب» 
أو بالأحرى عن وجود متخيّل غربي عن الإسلام؟ 


في هذا الكتاب الموجّحه إلى الجمهور العام في فرنساء وربما إلى الجمهور الغربي كله في 
ما بعد» أججد من المفيد بل من الضروري الانطلاق من هذا السؤال. في الواقع؛ إنه يحق 
لنا أن نتساءل عن صلاحية وموضوعية المعرفة المتوافرة فى الغرب عن الإسلام. وقد 
يت حون ذلك مرحت دي مويله مجارت لطبي عست و شين سانا 
بدءا من سني الخمسينيات خاصة: أي بدءا من اللحظة التي انطلقت فيها حركات 
التحرر الوطني. أذكر هنا ببشوب حرب الجزائر. وكل الفرنسيين يتذكرون كل 
تلك المماحكات الإيديولوجية والصراعات الدموية القاتلة التي جرت على مدار 
تلك الحرب ليس فقط بخصوص الإسلام» بل أيضا عن العالم العربي عامة» وعن 
الثقافة العربية» وذلك ضمن سياق الناصرية وانبثاق العالم الثالث في باندونغ وصراع 
الصهيونية من أجل إقامة دولة إسرائيل. وكانت المماحكة الجدالية التي جرت انذاك 
عنيفة جدأ بسبب ارتباطها بنزاع ديني وسياسي قديم يعود إلى القرون الوسطى. ولكن 
في ما وراء تلك الحلقة التاريخية» التي استمرت في ما بعد ولا تزال مستمرة حتى 
اليوم» هناك مدلولات أخرى (أشير بهذا الصدد, مثلاء إلى كل ما حصل مع الثورة 
الايرانية ووصول الخمينى إلى السلطة الذي أذى إلى إشعال صراعات وانفعالات 
مائيدا بجدينة زر لفطلاف ترقا لجاب الخال و نا يقي ماله ادر انر بار 
العالم كله» وخصوصا في الولايات المتحدة التي نعرف مدى حجم حضورها وثقلها 
في الشرق الأوسط). في الواقع» إن الثورة الاإيرانية قد مسَّت المصالح الحيوية للغرب في 
الشرق الأوسط. وكانت ردود الفعل التي أثارتها ولا تزال تثيرها قد أنعشت المتخيّل 
الغربي السلبي عن الإسلام وضححمته أكثر. 

إن مفهوم المتخيّل (ععنهمنودحمة"!) الذي أثير في السؤال المطرو ح هو جديد حقا. ولا 
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يستطيع الجمهور العام فهمه بشكل جيّد حتى الآن» وذلك أنه حتى الاختصاصيّون 
م يتوصضلوا بعد إلى بلورة حدوده أو تخومه؛ كما لم يتوصلوا بعد إلى تحديد وظائفه 
بشكل دقيق تماماء ولا تحديد مستويات تحلياته أو تحليات تلك الملكة التي ندعوها 
بالخيال (ده:همنوددة!). لكي أعطي فكرة سريعة عنه سوف أقولء إن متخيّل فرد 
ما أو فئة اجتماعية ما أو أمّة ما هو حمل التصوّرات المنقولة بواسطة الثقافة. وكانت 
هذه الثقافة معمّمة شعبيا في الماضي بواسطة الملاحم والشعر والخطاب الديني» 3 
اليوم معمّمة شعبيا بواسطة وسائل الإعلام أولا (تلفزيون؛ راديوء صحافة مكتوبة... 
ثم بوابئطة الدرسة ثانيا . وبهذا المعنى يمكن القولء بالطبع» 0 
متخيّله الخاص المرتبط باللغة المشتركة. وبالتالي فيوجد هناك متخيّل فرنسيّ وإنكليزي 
وألماني» إلخ عن الإسلام. كما يوجد متخيّل جزائري ومصري وإيراني وهنديء إلخ عن 
روات ضرع التصورات المشتركة لدى شعب ما أو فئة اجتماعية ما تحاه 

فئة أخرى أو شعب آخر). 

والمتخيّل الغربي, المتشكل تحاه الإسلامء 58 منذ الخمسينيات من كل قوة 
وهيمنة وسائل الإعلام التي لاعرٌ يوم إلا وتتحدّث فيه عن الموضوع؛ بسبب تلاحق 
الأحداث العنيفة الحركات التحرر الوطنى والحركات الاحتجاجية والتمردية السائدة 
95 المجتمعات اللإسلامية العديدة واللمتنو عة. 

وهذا الجهل بالإسلام لا يخصٌ الأحداث الراهنة فحسب. أقصد بذلك أن مشاكل 
المجتمعات الإسلامية قد تعقدت وتكائرت منذ انبثاق الدول القومية المستقلة في 
الخمسينيات والستينيات. ولكن» حتى في ما يخصٌ هذه الفترة القصيرة» حصل 
خلط خطير أدَى إلى تشكيل المتخيّل الغربي عن الإسلام: فكل المشاكل ذات الجوهر 
السياسي أو الاجتماعى أو الاقتصادي أو الثقانى ألحقت جميعها بالإسلام الذي 
ف عر ارا المصدر والعقل الخالق لكل التاريخ المعاصر الخاص بعالم شاسع 
واسع يمتدذ من الفليبين إلى المغرب الأقصىء» ومن إسكندنافيا إلى أفريقيا الجنوبية» إذا 
ما أخذنا في الاعتبار الأقليات الإسلامية الموجودة في أوروبا . إنه لصحيح أن الخطاب 
الإسلامي المشترك؛ أقصد خطاب الحركات الاسلامية التي تقود الصراعات السياسية 
الأكثر أهمية وحسماء يفرض الصورة الجبّارة لإسلام مشترك وأبدي وخالد يمثّل 
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نموذج العمل التاريخي الأعلى والمثالي الهادف إلى تخليص العالم من الدموذج الغربي 
والإمبريالي والمادي. هكذا نرى إلى طبيعة ووظائف العملية التي تتابعها وسائل الإعلام 
فى الغرب: فهى تنقل (دون أي تدخل نقدي كما تفعله العلوم الاجتماعية) المتخيّل 
الاسلامى المعاصر وتديحه داخل الخطاب الخاص بالمتخيّل الاجتماعى لبلدان الغرب. 
و نلاحظ أن الوظيفة النقدية أو الممارسة النقدية للفكر غائبة لدى كلا الطر فين: الغربي 
والإسلامي. وبالتالي فإن ساحة التصوّرات تصبح مفتوحة وحرّة من أجل تصادم كلا 
المتخيّلين المثارين والمهيّجين بواسطة الأحكام المسبقة وأنواع الخلط المتراكمة لدى كل 
واحد منهما بحاه الآخر. 

وهذه الممارسة اليومية من التهييج والتضخيم لكلا المتخيّلين تزداد تعقيدا 
بواسطة نزاع أكثر قدما بكثير وأكثر خطورة» لأنه يمس المصادر الأكثر قداسة للأديان 
التوحيدية الثلاثة. فالواقع» إن الرهان الأكبر للصراع الدائري في الفضاء المتوسطيء 
منذ ظهور الإسلام بين عام 610/ 632م» هو التنافس المستمر الذي لم يتم تحاوزه 
أبداً بين الطوائف الكبرى الثلاث: اليهودية والمسيحية والإسلامية. وهدف الصراع 
هو السيطرة على الرأسمال الرمزي المرتبط .ما تدعوه التراثات الدينية الثلاثة بالوحي» 
ثم إدارة هذا الرأسمال الرمزي وتسيير شؤونه أو احتكار إدارته من قبل كل طرف. 
وهذه المسألة ضخمة ومهولة وذات أولوية قصوىء؛ ولكنها مطمورة في الوقت ذاته 
تحت الخنطابات المعلمنة لإيديولوجيات البناء القومي في أوروبا القرن التاسع عشر, 
وتحت إيديولوجيات التقدم العلمى والإنسية الكونية لأوروبا هذه بالذات. كما أنها 
لط ةين كارن اناري والقظات الت سملت الا ررب ادير الركلية 
ضد الاستعمار تحت ركام الخنطابات التي لا تقل خديعة أو مبالغة عن الأولى. أقصد 
خطابات ما بعد التحرّر الوطنى المضادة للاستعمار بشكل كاريكاتوريء والتى تتَخذ 
الاستعمار كحجة وكذريعة ره لتبرير أعمالها وتقصيرهاء ثم خطابات التنمية 
وسوء التنمية التي سادت في الستينيات» ثم الخنطابات الداعمة لبناء الو حدات الوطنية 
في بلدان العالم الثالث التي نالت استقلالها السياسي للتوء وذلك على غرار النموذج 
الرركري واليعقوبي الفرنسي» 

سوف أعود» حتماء في ما بعدء إلى هذه المسألة الحاسمة والفاصلة: مسألة الوحي. 
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ولكني سأقولء منذ الآن» إن الوحي لم يدرس في أي مكان ولا أي جامعة من جامعات 
العالم حتى يومنا هذا من خلال تحلياته اللغوية الثلاثة: العبرية» والارامية» والعربية. 
كما أنه ل يُدرس من خلال الظروف التاريخية والأنتربولوجية لهذه الانبئاقات أو 
التجليات الثلاثة. ولا ريب في أن ذلك يشكل نقصاً في العلوم المقارنة للأديان: 
والعلوم الاجتماعية» وعلوم الإنسان التي تنخلى لشيوخ كل طائفة أو لاهوتييها عن 
هذه المسألة وتترك لهم مهمة (تسيير أملاك الخلاص)!!': أي تأبيد المنطاب اللاهوتي 
التبولوجي من خلال وظيفته في خلع الشرعية والمشروعية على إرادة القوة التي تتم 
بها كل طائفة بالضرورة. وهذا ما يؤدي إلى جعل هذا الخطاب اللاهوتي نوعا من 
النظام الثقافي للاستبعاد والإقصاء بشكل دائم: أقصد استبعاد كل أولئك الذين سوّلت 
لهم أنفسهم تدئيس الرأسمال الرمزي نفسه أو ادعاء الانتساب له (المقصود استبعاد 
كل طائفة لما عداها واعتبارها خارج الإيمان «الحقيقي والصحيح»). 

وربما بدا كلامي مُبالغا فيه عندما قلت إن الوحي لم يدرس في أي مكان من العال في 
تحلياته التاريخية الثلاثة» في حين أننا نعلم بوجود أدبيات ضخمة وغزيرة تملا مكتباتنا 
عن هذا الموضوع بالذات. ولكنى هدفت من وراء هذه الملاحظة القاطعة إلى تنبيه 
الأذهان للبدهية التالية: إن المسيحية بخطيها الكاثوليكي والبروتستانتي» إذ شكلت 
الرؤيا اليهودية ‏ المسيحية لتاريخ الخلاص» قد ألحقت العهد القديم بالعهد الجديد إلى 
درجة أن اليهود يحتجون الآن ضد انحلال تراثاتهم التلمودية والنبوية وذوبانها في 
المسيحية (أي كأنه حصل «تأميم») لليهودية من قبل المسيحية). أها المسلمون يلون 
مستبعدين من هذا البناء التيولوجي» فلا يقال القيم اليهودية ‏ المسيحية ‏ الاإسلامية مثلاء 
ونا يُقال دائما القيم اليهودية ‏ المسيحية! وسبب ذلك هو أن الإسلام قد جاء زمنياً في 
ما بعد» وأن عيسى المسيح هو التعبير الكلي والنهائي عن كلمة الله وبعده لا شيء. 
وقد نشب هذا الخلاف اللاهوتي منذ زمن بعيد. فنحن نعرف أن اليهود والمسيحيين 
في المدينة قد رفضوا الاعتراف محمد كنبيّ يندرج ضمن نفس الخط الروحي لتاريخ 
الخلاص والنجاة» تماما كموسى وعيسى. 

تنضاف إلى هذه البدهية التاريخية حقيقة أخرى هي: استقالة علوم الإنسان 


والمجتمع التي تَأنَفُ ‏ لكن لماذا؟ ‏ من تحمل مسؤولية كل النزاعات العتيقة الموروثة 
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عن التركيبات اللاهوتية والتيولوجية للأديان الثلاثة. أقصد تأنف من تحمل مسؤوليتها 
بصفتها مشكلة من مشاكل علم التاريخ الديني وعلم الأنتربولوجيا الدينية. وأستطيع 
القول؛ إن هذه المسائل لم تدرس أبداً حتى اليوم من خلال هذا المنظور النقدي؛ أقصد 
نقد العقول الثيولوجية» في معاهد تاريخ الأديان الملحقة بجامعات في حجم وشهرة 
جامعة برنستون» هارفارد» شيكاغوء السوربونء لندن» روماء ميونخ, إلخ... 

وهناك عامل آخر أسهم في تفاقم هذا النزاع القديم بين الإسلام والغرب هو أن 
الإسلام» بصفته قوة نحريك تاريخىّ للمجتمعات التي اعتنقته» قد سيطر على الفضاء 
المتوسطي ما بين القرنين السابع والثاني عشر الميلاديين» ثم عاد للظهور السياسي من 
جديد ما بين القرنين السادس عشر والثامن عشر تحت قيادة الأتراك العثمانيين. 

وهناء أيضاء نحد أن المصير التاريخي لهذا الفضاء المتوسطي ل يدرس كما ينبغي 
من قبل العلم التاريخي: أي بغض النظر عن الانقسامات الإيديولوجية ما بين ضفتي 
الشمال والجنوب»ء أو شرق وغرب المتوسط. والفضاء المتوسطي الذي أعنيه هنا بكلامي 
هو ثقافي أكثر نما هو جغرافي واستراتيجيّ. إنه الفضاء المحروث والمزروع تاريخياً من 
قبل الثقافات الكبرى للشرق الأوسط القديم: أي التي تضم الأديان الإيرانية والثتقافات 
الرافدية والكلدانية والسريانية والارامية والعبرية والعربية» وذلك قبل تدخل اليونان 
وروما وبيزنطة و«الإسلام». لنلاحظ هناء مروراء قوة المفردات التي تدل على تعدّدية 
ثقافات الشرق الأوسط: فعندما نتتحدث الارامية والسريانية والبيزنطية فإننا ندل على 
المسيحية. وعندما نتحدّث العبرية فإننا ندل على الدين اليهودي. الإسلام وحده؛ على 
الرغم من ارتباطه باللغة العربية» يفرض نفسه للدلالة» في ان معاء على الدين الذي 
نهض به محمد وعلى الإمبراطورية الشاسعة والواسعة التي أقامتها السلطة الجديدة في 
دمشقء أولآء ثم في بغداد وقرطبة لاحقا. 

راح الخلط بين الإسلام كدين/ والإسلام كإطار تاريخي لبلورة ثقافة وحضارة معيّنة 
يتأبد ويتعقد أو يتشعّب حتى يومنا هذا. ولكن لفهم الوضع في المجتمعات المدعوّة 
«إسلامية») ينبغى عليناء أولاء أن نعود إلى المجتمعات نفسها فنتفخصها وندرسها 
بذاتها ولذانها قبل أن نتحدث عن دور الإسلام. وهذا ما يفعله الدارسون بالنسبة 
لفرنسا وألمانيا وبلجيكا والولايات المتحدة وبولونياء إلخ... 
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صحيح أنه من المشروع بالنسبة للبحث العلمي أن يستكشف العوامل المشتركة 
التي تولد الطاب الإسلامي نفسه في مجتمعات شديدة التمايز. ولكن ينبغي عليناء 
كاحتين غلمية:» أن نعود إلى تاريخ كل مجتمع من هذه المجتمعات وثقافته الخاصة إذا 
ما أردنا أن يكون التحليل دقيقا ووافياً. وفى ما يخصٌ مسألة الفضاء المتوسطىء فإنه لمن 
المهم أن نحدد العقبات الإيديولوجية التي ل من دراسته أو تطمس 5 بالنسية 
للاستعادة النقدية الحديئة لتاريخ الأديان والفلسفة والثقافات. 

إن الدرس المهم الذي قدمه لنا فيرنان بروديل؛ من خلال أطروحته الكبرى 
«المنوسّط والعال المنوسّطى فى عهد فيليب الثاني» ل يؤثر بالدرجة الكافية» حتى الآن: 
لأجل تعديل برامج تعليم التاريخ في المدارس الثانوية والجامعات الأوروبية. فالواقع. 
أن المساواة لم تتحقق بعد بين كلتا الضفتين من حيث توفير الاختصاصيين ونوعية 
الاهتمام. فلا تزال الضفة الجنوبية والشرقية للمتوسّط مهملة علميا بالقياس إلى بقية 
الأقسام والاختصاصات الأخرى. إنها لا تزال من اختصاص المستعربين أو المستتركين 
(تركيا): أي من اختصاص ذلك السديم «العلمى » الضبابى المدعو بالاستشراق. فمثلاً: 
ما يدرس عن المتوسط «العربي» أو «الإسلامي» في الجامعات الأوروبية مشروط. إلى 
حد كبير» بالمنظور الأوروبي تجاه العالم المتوسطي. 

وحتى هذا المنظور الأوروبي قد نحي إلى الصفوف الخلفية من قبل الأسطول 
السابع الأميركي الذي يُسيطر استراتيجيا على بجمل الفضاء المتوسطى حتى إيران. 
هذاء في حين أن أورويا تكرّس كل مواردها وطاقاتها من أجل تشكيل المجموعة 
الأوروبية المشتركة. ونحن نعلم أن ألمانيا الغربية» التي تسيطر كليا على الثقافة 
المتوسطية»؛ تحتل مكانة ضخمة في تشكيل الوحدة الأوروبية. فهل يعني ذلك أن 
أوروبا ستدير ظهرها للعالم المتوسطي؟ أم أن دخول اليونان وإسبانيا والبرتغال إلى 
السوق الأوروبية المشتركة سوف ينجح في المحافظة على الاهتمام الدائم والفعّال 
بالبعد المتوسطي لأوروبا ودمج الفضاء العربي والإسلامي فيه في مرحلة لاحقة) 
وذلك ضمن الزخم الحيوي والتاريخي لبناء أوروبا؟ يوجد هنا رهانٌ سياسيّ وثقافي 
حاسم بالنسبة للسنوات العشر القادمة» أي حتى عام (2000). ومن الواضح 
والبديهي أنه إذا ما عقد سلام نهائيّ بين إسرائيل والفلسطينيين» فإن ذلك سوف 
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يفتح لكل الشعوب المرتبطة بحوض المتوسط آفاقاً وآمالاً تفوق الوصف. 

إن لا أهدف هناء فقطء إلى تسليط المنظورات التاريخية الدقيقة على الرهانات 
السياسية و الاقتصادية والاستراتيجية التي ما افكت تكس ارون وتغذيها في حوض 
المتوسّط. بل أهدفء أيضاًء إلى شىء أبعد من ذلك وأكثر عمقا. فأنا أرى أن مهمة 
مؤرّخي الأديان والثقافات الله الى ياد ين أن الجماعات العرقية 
الثقافية المتوسطية ذات الحجم والحيوية المتنوّعة قد استمدذت من نفس المستودع 
المشترك*3) علامات ورموزا من أجل تشكيل أنظمة من العقائد/ واللاعقائد في الوقت 
الذي خلعت فيه على الوجود البشري معنيٌ كاملاً ونهائياً. ولكن أنظمة العقائد هذه 
قد مارست عملها كأداة لخلع المشروعية على إرادات القوة» وإمبراطوريات السيطرة» 
والحروب الدموية. وإذا ما طرحنا الأمور بهذه الطريقة الجذري؛ ومن خلال هذا 
المنظور الواسع فإن كل «المؤمنين» سواء أكانوا تابعين للأديان التوحيدية» أم للأديان 
العلمانية الخالية؛ سوف يكونون يجبرين بالدرجة نفسها على طرح مشكلة المعنى» 
ولن يعودوا عندئذ يطرحونها من زاوية التعالي الجامد واللامتحرك» أو من خلال 
الأنطولوجيا الثابتة التي تبقى .منأى عن كل تاريخية» وإنما سوف يطرحونها على 
ضوء القوى التاريخية التي تحوّل القيم الأكثر «قداسة»» والأكثر «إلهية» إلى مجرّد 
رأسمالات رمزية». وهذه الرأسمالات الرمزية لا تنفصل عن حكايات التأسيس (أي 
الحكايات الأسطورية بالضرورة) التي تحد فيها كل فئة عرقية ‏ ثقافية ما تدعوه بهويتها 
أو شخصيتها. 

وينبغي أن نعيد تفخص ودراسة ظاهرة الوحي داخل هذا الحقل الجديد من الفهم 
والمعقولية» خارج إطار كل التحديدات الدوغمائية التي نستمرٌ في الحفاظ على 
القوة التجييشية» ذات الجوهر الإيديولوجى”؛ لما يدعى بأديان الوحي. وإذا ما قمنا 
بذلك فإنه يكن للتحليل المتعدد المناهج والعلوم, والمتركر على ظاهرة معيّنة ذات 
أوجه ووظائف متعدّدة؛ أن يتوصّل إلى استخراج المتخيّل الجذري المشترك لدى كل 
مجتمعات الكتاب/ أو الكتب (سوف أعود في ما بعد إلى هذا المصطلح غير المعروف 
حتى الآن من قبل المؤرخين وعلماء الأنتربولوجيا). 

ولكننا لا نزال بعيدين عن التوصّل إلى هذه المرحلة. فنحن لا نزال في مرحلة إعادة 
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النظر في الكتب المدرسية لتعليم التاريخ في فرنسا وألمانيا وبلجيكاء إلخ. وكلنا يعلم 
البيؤس الفكريّ والثقافي للفصول القصيرة المكرسة للإسلام في الصفوف الثانوية 
الأوروبية. وأمّا في ما يخصٌ أقسام التاريخ في الجامعات الأوروبية فن من يقبل منها 
بإدخال مرخ للإسلام فيها لا يزال نادرأ جدا. أضرب مثلا على ذلك ما حصل للمؤرخ 
الكبير كلود كاهين عندما أحيل على التقاعد عام 1979. فالذي حصل هو أنهم لم 
يجدوا له بديلاً يحتل كرسيه (تاريخ المشرق الإسلامي في باريس الأولى - البانتيون 
السوربون). وبالتالي فقد حذف هذا الكرسي بكل بساطة من الجامعة! إن تعليم تاريخ 
((الإسلام» مرمئٌ بشكل مهمل في قسم اللغات «الشرقية»» هذا إذا ما وجد أحدها. 
وينطبق كلامي على بحمل جامعات الغرب. وهذا بحدّ ذاته دليل شاف وكاف على 
مدى الإهمال والاحتقار الذي منيت به بلدان الضفة الجنوبية والشرقية للمتوسط 
من قبل بلدان الشمال والغرب. فالريئيا الإيديولوجية لتاريخ الفضاء المتوسطي تلقى 
تحسيدها الإداري والمؤسّساتي حتى في الجامعات نفسها. وهكذا نرى كيف أن 
الساحة تبقى خالية للهواة والصحافيين الذين ينخرطون في تشكيل صورة مشوّهة عن 
الإسلام والمسلمين معتمدين فقط على الأحداث الجارية ومنغلقين دائماً داخل إطار 
المدة القصيرة لا الطويلة للتاريخ وعلم التاريخ”) (أقصد فترة الناصرية» ثم الخمينية» ثم 
إسرائيل والفلسطينيين...) 

ينبغي الان تعديل الصورة في ما يخصّ العلاقة بين «الإسلام» و«الغرب» وتقديم 
وصف أكثر مساواة وعدالة (أكرر هنا بأن إطلاق كلمة الإسلام دون تمييز على محتمعات 
مختلفة جدأ شيء خطر جدأ). وكذلك الأمر في ما يخصّ مصطلح «الغرب» الذي لا 
يقل خطرا. فينبغي أن تيّر هنا بين الغرب المسيحي/ والغرب العلماني7 أو الدنيوي. 
وكلاهما يتعرّضانء الآنء للتغيّر بسبب المناخ التكنولوجي والمعلوماتي الذي يغزو 
الان كل الكوكب الأرضي. ولتقديم صورة أكثر مساواة وعدالة عن هذه العلاقة 
إسلام/ غربء فإنه ينبغي علىّ أن أنحذث عن الوضع من الناحية الإسلامية ذاتها. 

للقيام بذلك ينبغي هنا عدر ١.‏ بين أطر الإدراك والتصوّر الخاصة بالاسلام 
الكلاسيكي» وتلك التي تخصٌ الإسلام المعاصر. 

فنحن نحد أنه في ما يخصٌ الإسلام الكلاسيكي؛ كما في المسيحية قبل الفاتيكان 
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الثاني (1965) فإن الفضاء المسكون كان مقسوما من الناحية اللاهوتية والقانونية إلى 
دار الإسلام/ ودار الحرب. فأما دار الإسلام فتشمل المنطقة التي يطبق فيها القانون 
الإلهي الموحى به في القران. ثم المشروح والمطبّق من قبّل النبيَّ و«الخلفاء الراشدين» 
في المدينة من عام (622) إلى (661) (ثم من قبل خط الأئمة بالنسبة للشيعة). وأما 
دار الحرب ففيها يوجد «الكفار» كالمشركين في زمن النبي في مكة والمدينة. وهؤلاء 
يهدّدون, دائماء بإحلال القوانين «الوثنية» محل القانون الحقيقي الأمثل (الإلهي). 
ومن هنا تنتج مكانة «المحميّين» أو الذمّي بحسب اللغة الإسلامية الكلاسيكية. وهذا 
المصطلح ينطبق على اليهود والمسيحيين المعترف بهم كأهل الكتاب. ولكنهم من 
الناحية التيولوجية أو اللاهوتية يقعون خارج دائرة «الفرقة الناحية)!© (أي المسلمين 
بالطبع). يخطئ اليهود والمسيحيون اليوم إذ يستخدمون هذه المكانة (مكانة الذمّي) 
كموضوع للمماحكة الجدالية والتنديد بمسلمي اليوم©. ذلك أن هذه المسألة تنتمي 
إلى مناخ العصور الوسطىء وبالتالي فينبغي أن نعالجها من خلال المنظور التاريخي 
متجئّبين كل مغالطة تاريخية تسقط على الاستبعاد التيولوجي المشترك لأديان الوحي 
فلسفة حقوق الإنسان والحرية الدينية التي لم تقتنص تاريخياً على المستوى النظري إلا 
عجىء الثورة الفرنسية» والتي تظل عمليا غير مكتملة أو غير مطبّقة ومضمونة في كل 
الأحوال. 

وكذلك الرؤيا التيولوجية اللاهوتية فهي تقسم بنفس الطريقة الزمن إلى ما قبل/ وما 
بعد اللحظة التدشينية لتاريخ الخلاص الجديد (المقصود الخلاص الأخروي أو النجاة 
في الدار الآخرة والنعيم الأبدي). ولهذا السبب نحد أن لليهود والمسيحيين والمسلمين 
تقويمهم الزمني الخاص (السنة اليهودية» التقويم الميلادي» التقويم الهجري). وكلهم 
يطرحون مسألة المكانة التيولوجية للناس الذين عاشوا قبل ظهور الوحي «الأعظم 
والأخير». (فمثلاً ما هي مكانة كل الناس الذين عاشوا وماتوا قبل ظهور الإسلام في 
شبه الجزيرة العربية» هل كلهم في النار؟ هل هم كفار؟) أم ماذا؟... 

وعندما نعلم أن المكان والزمان يشكلان بالنسبة لكل البشر الإحداثيات والأطر 
التي تشرط كل إدراك لموضوع معرفي ما وتتحكم به فإننا نستطيع عندئذ أن نقيس 
حجم التأثير الكبير للأنظمة التيولوجية على أنماط الفهم والمعقولية السائدة في مجتمعات 
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الكتاب (المقصود الكتاب المقدس). فالكتاب الموحى والمقدس ولد كل الكمبه: النى 
تندرج ضمن الخط نفسه والتى تشكلت بواسطتها المعارف المشكلة لكل «تراث» 
ثقافي خاص. ولم نخرج بعد من أطر الإدراك هذه. وما قله آنفاء عن الكتب المدرسية 
لأقسام التاريخ في الجامعات الأوروبية» يبيّن لنا كيف أن شروط الفهم والمعقولية 
الخاصة بزمكان مفرّغ من التقديس ومعلمن (كالزمكان الأوروبي الحديث) قد حل 
بكل بساطة محل التقسيمات الموجهة والصارمة التى سنّتها الأديان سابقاء وإن بأشكال 
وصيغ إيديولوجية. أقصد بذلك أنه م ينه التقسيمات الاستبعادية والجدران الفاصلة 
بين الترائات والشعوب المختلفة» بل أبدها بأشكال أخرى لادينية. 

وفي داخل الزمكان اللاهوتي التيولوجيء نلاحظ أن الجغرافيين المسلمين للحقبة 
الكلاسيكية قد قدموا وعلموا تصورات وإدراكات «دنيوية» عن الشعوب والثقافات 
غير الإسلامية. وأحيل القارئ هنا إلى المؤلفات الغنيّة والمبتكرة لصديقي ورفيق 
كفاحى الفكري أندريه ميكيل (صدر له حتى الآن أربعة أجزاء عن الجغرافيا البشرية 
عند العرب). 

وأهمية هذه الأدبيات الجغرافية الغزيرة تعود إلى أنها تبين لنامدى الدور الذي يادي 
فيها العجيب المدهشء أو الساحر الخلاب» وبالتالي المنخيّل فى إدراك الآخر وتصوّره 
(المقصود بالآخر هنا غير المسلم). فعندما يصف الباحث المعاصر كيفية تشكل صورة 
الآخر بصفتها عملية أو سيرورة نفسية ‏ ثقافية مرتبطة بتاريخ معين وبإطار خاص من 
الفهم والمعقولية» فإنه يقدم لنا بذلك فضولا معرفيا جديدا وطريقة مبتكرة لممارسة 
علم التاريخ (أو كتابة التاريخ). وتكمن الميزة الكبرى لأندريه ميكيل في أنه جعل 
قطاعا مهما من الإنتاج الثقافي العربي (قطاع الأدبيات الجغرافية) يستفيد من أحدث 
المناهج والإشكاليات لعلم التاريخ المعاصر. فعلم التاريخ هنا متصوّر ومفهوم بصفته 
أنتربولوجيا للماضيء أو أركيولوجيا للوعى الجماعي9!. 

والآن: ما الذي يمكن قوله بخصوص النظرة للغرب أو إدراك «الغرب» من قبّل 
(اللإسلام» المعاصر؟ ْ 

أوّل قطيعة حصلت مع أطر الادراك والتصوّر الكلاسيكية نلحظها لدى المصري رفاعة 
رافع الطهطاوي الذي قدم إلى فرنسا في القرن التاسع عشر. فد ترك لنا كتابا مؤثرا عن 
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ذكرياته «واكتشافاته)!!!" في فرنسا التي كانت قد خرجحت للتوّ من الصراعات الثورية 
والحروب النابليونية. ونحد أن نظرته لفرنسا إيجابية» معجبة» قلقة. قلت قلقة لأن 
التفاوت الذي لاحظه بين مجتمع حر وحيوي .منفتح على التغير والتجدد (كفرنسا)» 
ومجتمع إسلامي تكراري وامتثالي ومحافظ كمصر قد أثار همومه وحرّك إرادته من أجل 
التقدم والإصلاح والمراجعة. وعلى الرغم من تدشين الفتوحات الاستعمارية العنيفة 
والمفاجئة» خصوصا في الجزائر في ذلك الوقت» فإن حضارة الغرب كانت تصعق 
الزائر الشرقي الذي يأتي لأول مرة فيشعر نحوها بالإعجاب والغيرة. وهي تثير لديه 
رغبة لا تقاوم في إحداث التغيير والحركة في المجتمع الإسلامي. وقد راحتء انذاك, 
شخصيات سياسية وأدبية وفنية وجامعية عديدة تنفتح على دروس فلسفة «الأنوار») 
ودلالاتها ومغازيها. وكانوا يعتقدون بأنه يمكن للمجتمعات الإسلامية أن تقوم بالمسار 
التاريخي نفسه الذي أدى بالغرب إلى تشكيل حضارة متصوّرة على أنها «متفوقة») 
وفعالة ومحرّرة. 

ولكن منذ سنى العشرينيات والثلاثينيات راح يظهر تيار قوميّ علماني» تلاه 
في ما بعد تيار إصلاحي إسلامي يعود في أصوله إلى القرن التاسع عشر مع ججمال 
الدين الأفغان ومحمد عبده ثم استمر بعدئذ وتوسّع على يد الإخوان المسلمين في 
مصر وبجماعة العلماء ف الدرائر بدءا من القلاثينيات: رو ايت 
التيار الليرالي اميّال إلى تقليد الدموذج الثقافي الغربي. وراح الصراع بين كلا الموقفين 
يتَحذْ منعطفاً حاسماً مع نهاية الحرب العالمية الثانية وخلق دولة إسرائيل» ثم بجيء عهد 
(الضباط الأحرار» والناصرية في مصر في شهر يوليو من عام (1952). وفي شهر 
نوفمبر من عام 1954 ابتدأت حرب الجزائر وراحت تصوغ التصوّر القومي المضاد 
للاستعمار والإمبريالية والصهيونية وتجعله يحل محل الموقف الليبراللي للمجموعات 
الصغيرة «المستغربة»؛ هذه المجموعات التى كانت تمتلك تصوراً ساذجاً ولا سياسياً 
عن المثاقفة بين المجتمعات الإسلامية والمجتمعات الغربية. 

ولكي نفهم الوضع جيداً هنا ينبغي أن نعيد كتابة تاريخ الناصرية الناهضة في 
وجحه شعارات الإخوان المسلمين ومطاليبهم ومقاومتهم لها. كما ينغبي أن تعيك 
كتابة العلمانية النضالية لأتاتورك في مواجهة أوروبا المهتمة فقط بالهيمنة السياسية 
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والسيطرة الاقتصادية» ونعيد كتابة تاريخ البورقيبية المناضلة من أجل المثقافة الغربية 
ضمن إطار السيادة السياسية المستعادة. كما ينبغي أن نعيد كتابة تاريخ الحركة الثورية 
الشعبية في الجزائر بعد الاستقلال» هذه الحركة الراغبة في حرق المراحل من أجل 
التصنيع والتعريب والأسْلمة!2!؛ أي تعميم الإسلام على كل المجتمع الجزائري ضمن 
الحركة التاريخية نفسها. كما ينبغى إعاد دراسة الاشتراكية البعثية بنسختيها السورية 
والعراقية. وكانت ات كن في الجزائر» بإمكانية تشكيل الأمة العربية (أو 
الوحدة العربية) عن طريق المزج بين نتف متفرّقة من فلسفة الأنوار وبين الاوسلام 
الرومنطيقي والثقافة العربية المتصوّرة على هيئة تراث مضححم ومقدّس بواسطة خطاب 
كامل من الشعارات والأسطرة13) والنزعة اللاتاريخية... 

وكل هذه الحركات المذكورة شهدت تجاحا عابرا ومؤقتا بفضل تحاوب الشعوب» 
التي كانت لا تزال حسّاسة للوعود التبشيرية والآمال الخلاصية والأخوية. والزعماء 
الذين استفادوا من إقبال الشعوب وقابليتها لم ينتبهوا جيدا للنتائج السلبية والآثار 
المدمّرة لخطاباتهم الإيديولوجية التي أحلت البرامج السياسية غير القابلة للتحقيق 
محل الامال الألفية والأخروية اللاتاريخية التى تغذيها الخطابات الأسطورية للأديان 
التقليدية24. إذ أقول ذلك فإني أدخل هنا ييز ري غير مبلور بشكل كاف بين 
الخنطاب الأسطوري والخطاب الإيديولوجي. لا أستطيع في الحالة الراهنة للأمور إِلّا 
أن أحيل بشكل مؤقت إلى كتابي نقد العقل الإسلامي215. وسوف أعود إلى هذه 
المسألة بشكل مطوّل في كتابي المقبل: الخنطاب القراني والفكر العلمي ”2 (كنتاهءوزدآ 
وضعك مودعم أء عناوتضهعم) . 

إن ظهور الخميني والثورة «الإسلامية» عام 1979 راح يقدم نرهانا حنيل! على 
التمييز الذي أحاول إقامته وبلورته» ليس فقط من أجل المثال الإسلامي بل أيضا من 
أجل مصائر تاريخية أخرى. فعندما نشط الخميني من جديد بواسطة خطاب «إسلامي» 
معيّن القوة الحيوية أو بجموعة التصوّرات الأخلاقية والروحية المحرّكة للوعي الشيعي 
من أجل تصفية النظام «الفرعونيٍ» للشاه» فإنه كان قد استفاد من خيبات أمل الشعوب 
العربية والإسلامية المتراكمة منذ عام (1950) تجاه الإيديولوجيات ذات الاستلهام 
((الاشتراكي)) المذكورة انفا. وقد وصل الخلط عندئذ بين الخطاب الديني الأسطوري 
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والخطاب الإيديولوجي المحرّك ولكن النازع للقدسية إلى ذروته من حيث الفعالية 
التجييشية للجماهير ومن حيث آثارها الاكثر تدميرا بالنسبة للنظام المعنوي لجماعة ما. 
فقد حصل نوع من قلب للقيم خطير جدأء وخصوصا أن هذا القلب عد يكثابة الترقية 
التاريخية ورفع للشأن من قبل الفاعلين الاجتماعيين المنخرطين في الحركة. فما قدمه 
قادتها على أساس أنه إعادة اعتبار للمشروعية «الإسلامية» للسلطة والقانون الديني 
(الشريعة) والقيم الأخلاقية لم يكن في الواقع إلا محاكاة ساخرة ومأساوية للمارسات 
الشكلية «للديكوقراطية» المنقطعة177) عن المبادئ الإسلامية للسيادة العليا» وعن الفلسفة 
المؤسّسة الحقوق الإنسان في آن معا. 

ففى المرحلة الأولى تم استنفاد الشحنة الأسطورية للأمّة العربية والثورة الاشتراكية 
العربية» التي يمكن أن تقدّم نموذجا يُحتذى لتحرير شعوب العالم الثالث الأخرى 
(وكان ذلك هو الهدف الصريح والمعلن للديبلوماسية الجزائرية حتى حصول الحركة 
الاحتجاجية في أكتوبر 1988 على الأقل). ثم جاءت المرحلة الثانية والحالية حيث 
راحوا ينزعون الأسطورة (أو الطابع الأسطوري) عن الوعي الديني» ليس على طريقة 
ر. بولتمان !218 الذي أضفى النزعة التاريخية على المعرفة الدينية» بل عن طريق التتللاعب 
الإيديولوجي بالعقائد الشعبية والتراث الأكثر غنىّ وخصوبة. وينبغي علينا هنا أن 
نحاول فهم المأساة التاريخية التي تتخبّط فيها الشعوب الاسلامية منذ أن اصطدمت 
بشكل مفاجئ وعنيف بالحضارة المادية والحداثة العقلية. ذلك أنه لا «الثورة 
الاشتراكية) .كر حلتيها الناصرية والجزائرية» ولا «الثورة الإسلامية» الحالية أتبيح لهما 
أن تحظيا .مر حلة تحضير واستعداد كافية كما حصل للثورة الفرنسية في القرن الثامن 
عشر. أقصد ل مهد لهما عن طريق حركة ضخمة من النقد الفلسفي والعلمي للتراث 
الديني» ثم لنقد الممارسة السياسية لأنظمة الثقافة الموروثة» ولمشكلة المعرفة بشكل 
عام. فعندما كان جمال عبد الناصر يسجن الإخوان المسلمين أو حتى يشنقهم, فإنه 
لم يكن يشبّع في الوقت نفسه على تحديث الوعي الإسلامي!219. وكذلك الأمر في 
ما يخص بومدين في الجزائر عندما كان يقيم التعايش بين شعارات الثورة الاشتراكية 
والعمليات المذهلة والرسمية لتتريث المجتمع أو خلع التراث على المجتمع الجزائري. 
أقصد بذلك «العودة» إلى الأشكال الطقوسية والمتبعثرة للإسلام. وأمًا.مجيء «الثورة 
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الإسلامية» فقد أصبحت عملية إحياء القانون الديني والممارسات الطقوسية الشعائرية 
أكثر انتظاما والعر امأ ما. ولكن المسائل الحاسمد التي خلفه لنا ما أدعوه «التراث اللإسلامي 
الكلي» (الذي سأتناوله في ما بعد)» قد استبعدت اليوم أكثر من أي وقت مضى من 
ساحة الدراسة العلمية والفلسفية. 

ماأرية التعبير عيه من خلال هذا العرش الخعمر بهو تراكو اللامفكر فيه والعه ا 
التفكير فيه في الفكر الإسلامي (وبالتالي العربي )نشد أن كانت إنديولوجيات الكفاح 
من أجل التحرير السياسي قد احتلت كلية الفضاء الاجتماعي. وفي حين أن الغرب 
قد انخرط منذ الستينيات (بعد أن أجبر على التراجع عن همينته الاستعمارية) في 
عملية البحث عن أشكال جديدة للحداثة» فإن العالم الإسلامي قد فعل العكس وأدار 
ظهره للحداثة واتخذ «النموذج الإسلامي الأكبر» الموضوع .منأىٌ عن كل تفخص 
علميّ كقطب مضاد لها. وهكذا حصل انتصار المتخيّل الاجتماعي الموصوف 
بالإسلامي. وهذا المتخيّل يخلع التقديس في الواقع على عملية العلمنة أو الدّنيوة (دا 
ده كاه ]ءة؟) التي لا مندوحة ولا مرجوع عنها. أقصد علمنة المجال السياسي 
والاقتصادي والاجتماعي والثقافي في المجتمعات الإسلامية. ولم ينتبه المراقبون 
والدارسون بعد لهذه الوظيفة الجديدة للإسلام؛ التي تستخدم على المستوى الجماعي 
بصفتها أداة لتمويه التصرفات والمؤسسات والنشاطات الثقافية والعلمية المستلهمة من 
قبل النموذج الغربي المرفوض إيديولوجيا. 

سوف نحاول فى الصفحات التالية أن نفكر (بالمعنى القوي والعميق للكلمة) 
بالحالة التاريخية الناتّحة عن مسيرة المجتمعات الاسلامية والعربية طوال الغلاثين عاماً 
الماضية. وسوف أتوقف طويلاً عند المشاكل التى أصبحت مستحيلة على التفكير 
سبية ابديولو حا الكفا!20. وكل ذلك بأما ل فتح, مرحلة حديدة فى المجريات 
اللناصلة الآن. أريك تدشين مرحلة الفكر التقدى الجحدر فى الحداثة) ب الناقد لهذه 
الحداثة بالذات والمساهم في تعميقها وإغنائها انطلاقاً من دراسة المثال الإسلامي. 
وأريد لهذا المشرو ع أن يرافق؛» بل أن يسبق للمرة الأولى في تاريخ الفكر الإسلامي» 
الممارسة السياسية والقرار الاقتتصادي و تشكل الخر كات الاسعبماعية الخير. 
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السوذال الثاني 


ماذا تعني كلمتا «إسلام» و«مسلم»؟ 


اعتادوا على ترحمة كلمة «إسلام» إلى الفرنسية .كعنى المنضوع, أي الخضوع لله 
أو حتى .معنى الاستسلام» ولكن هذا المعنى الأخير ليس صحيحا أبدا. فالمؤمن ليس 
مستسلماً أمام الله وإغاهو يشعر بلهفة الحبٌ نحو الله» وبحركة الانتماء إلى ما يقترحه 
عليه الله لأن الله يرفع الإنسان إليه بواسطة الوحي. وهذه الرفعة والترقية تثير لدى 
الانسان شعور الاعتراف بالجميل تحاه الخالق الذي غمر المخلوق بأنعامه وأفضاله. 
وبالتالي» فهناك» إذأء علاقة طاعة وعشق واعتراف بالجميل بين الخالق الأعظم 
والعلرق. 

تعني كلمة إسلام في اللغة العربية بالمعنى الإيتمم مواريحي الأصلي: «اتسليم اي ء.ها 
لشخص ما». وتعنى هنا «أن يسلم المرء ذاته بكليتها لله»» أو «إيكال كل ذاته لله». 
هناك معنى آخر لكلمة إسلام اكتشفه مورّخو اللغة العربية» وهو يتوافق تماما مع 
الاستخدام الذي يوظفه القران في الأصل. هذا المعنى هو تحدي الموت»: أي تحدي 
الموت عن طريق تسليم المرء روحه؛ أي حياته من أجل قضية نبيلة. وتسليم الروح 
هنا يعني التضحية بالنفس في معركة من أجل الله مثلاء وهذا يعني إظهار الاندقاع 
والحماسة إلى أقصى حدء والذهاب في تلك الحركة التي تدفع المسلم لأن يلبّى نداء 
الله ويقبل تعاليمه دون قيد أو شرط. والذهاب إلى الله يعني الذهاب نحو المطلق» نحو 
التعاليي» والشعور بالترقية والرفعة إلى مستوى أعلى من الوجود. كل هذه الدلالات أو 
المعانى الحاقة والمحيطة مرتبطة بكلمة إسلام. وهناك آيات عديدة في القرآن يذكر فيها 
إبراهيم ضفعه مسلماً. ولا اخرز على ترحمة هله الكلمة القرآنية الأصلية والأولية 
بكلمة (مهداندم) الفرنسية» لأنه إذا ما تلفظت بهذه الكلمة في الفرنسية فإني أثير 
فوراً الكثير من الدلالات الحاقة والمعاني المحيطة!!2 السلبية المتراكمة في المتخيّل الغربي 
على مرّ العصور عن الإسلام (كما وصفناه سابقاً). هذا فيما كلمة مسلم في القرآن» 
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وعلى مستوى للحظة القران ندل على تلك الطاعة العاشقة قة التي بلغت الذروة في عمل 
إبراهيم عندما قبل أن يضححي بابنه وفلذة كبده من أجل الله. وعندما يقول القران «ما 
كان ابراهيم يهودياً ولا نصرانياً وإثما كان حنيفاً مسلما»» فإن من الواضح أنه لا يعني 
الإسلام كما بُلور في ما بعد من قبل المتكلمين والفقهاء ارتكازا على القرآن وتعاليم 
محمدء وإنما كلمة مسلم تعني هنا الموقف الديني المثالي المتجسّد رمزا عن طريق التصرف 
الذي قام به إبراهيم طبقاً للميئاق2 والذي تحدّئت عنه التوراة والأناجيل والقرآن. 
ولهذا السبب دعي إبراهيم بأبي المؤمنين» ذلك أنه يجسّد الموقف الديني الموؤسّس 
للديانة التوحيدية قبل فرض الشعائر والتشريعات التي تحدد الأديان التوحيدية الثلاثة 
وتشكل سما قاضة لها وهذا الموقف الديني الأول يؤسّس الميثاق القندسن ليس 
فقط داخل الزمن التاريخي المعروف والمكان الأرضي المحسوسء وإنما أيضاً داخل 
الزمكان اللانهائي للوعيء هذا الوعي المنجذب : نحو المطلق خارج كل مشروطيات 
اللغة والقانون والتراث. رع رك م" في اللغة العربية»؛ وعلى مستوى الحظة 
القرآن تزامني:23): بالإسلام. ولكن لنعترف هنا بأن الكلمة قد ابتدأت منذ لحظة القران 
نتلقى بعض التحديدات والمضامين الشعائرية» والتشريعية» والمعنوية السيمانتية التي 
راح الفقهاء يضخمونها ويكثفونها ويصوغونها على هيئة تركيبة عقائدية من الإيهان/ 
واللاإعان. ا 
الدين الإسلامي المدعو بالإسلام أيضا. والفر ق بين إسلام إبراهيم الذي أعيد تثبيته من 
قبل التجربة الدينية لمحمد وبين الإسلام التاريخى للفقهاء المتكلمين يلقى له موازياً فى 
الفرق يون مصطلحى ا خرين ممعخديين فى لذ ان هيا ة مغيطلس أذ الكداي لقيراى 
كناب السماوي» والنموذج لقال الذي يحخوي على كلية كل لذ السرية والجوا 
التي لا بمكن التوصل إليهاء ْم مصطاح الكتاب. القرآن» الذكرء الفرقان»... 

الكتاب المتجسد ا ا 
الآن فصاعدا داخل التاريخ الأرضي للمخلوقات. إنه الكلام المنسوخ باليد البشرية 
على الرَّقَ أو على الورق» والمجموع في كتاب لد يدعى المصحف. أقصد المصحف 
المعروف الذي أمسكه باليد وأنقله من مكان إلى آخر وأقرأه وأفسّره»... من أجل تحديد 
الإسلام» أي الدين المعيش من قبل المسلمين الذين يثلون في الوقت ذاته» وبشكل لا 
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ينفصم: مؤمنين وفاعلين تاريخيين منخرطين في الصراعات السياسية والاجتماعية 
والايديولوجية. 

ويمكن أن نقيم التميبز نفسه بين المسيح؛ كلمة الله المجسّدة» وبين الأناجيل أي 
الحكايات المحفوظة في كتب عادية محسوسة لكلام الله من قبل المسيحيين ولأجل 
المسيحيين الذين هم مؤمنون وفاعلون تاريخيون في آن معا. 

إني ألحّ وأشدد على هذه التمييزات الفارقة لِأنَ لها اليوم أهمية كبرى من أجل 
مراجعة تيولوجية حديثة؛ منفتحة وحرة لظاهرة الوحي» وذلك ضمن منظور علم 
التيولوجيا المقارن الذي يتجاوز تلك المماحكات الجدالية العقيمة بين الأديان الثلاثة؛ 
1 تلك المناقشات الجارية في الملتقيات الإسلامية ‏ المسيحية منذ الفاتيكان الثاني؛ و الى 

نسم بطابع التسامح الظاهري والمزيّف. ورعا أتيبحت لي القرصة لاحقا للعودة 1 

تفريق آخر كنت قد بلورته في مكان اخر من كتبي: قصدت التمييز بين الظاهرة القرانية 
والظاهرة الإسلامية0”©. ويقابل ذلك الفرق بين الظاهرة الانحيلية والظاهرة المسيحية» 
الظاهرة التوراتية والظاهرة اليهودية... أما التمييز بين إسلام/ ومسلمء فيتَخذ اليوم 
أهمية عملية تستحق أن نقول عنها كلمة موجزة. يستخدم بعض الدارسين الغربيين 
دون تمييز عبارات من نوع عالم إسلامي» وعالم مسلم علدمدر عه عناوتصيداةذ علصمم 
111111 

والأكثر خطورة من ذلك هو أنهم ينشرون بشكل شائع وعادي تحت اسم «إسلام») 
كتبا ومؤلفات تعالج التاريخ أو الثقافة أو تشكيلة المجتمعات المتنوّعة والممتدة من 
إندونيسيا حتى المغرب الأقصى. من يجررُ على دراسة مجمل المجتمعات الأوروبية 
تحت اسم «المسيحية وحضارتها» أو «حضارة المسيحية الكلاسيكية»؟ (أقول ذلك 
وأنا أستعيد هنا عنواني كتابين عن الإسلام منتشرين جدا في فرنسا). صحيح أن المنظور 
الديني كان منذ المرحلة القرانية» قد اختلط بالمشاكل والمشاغل الدنيوية إلى حد أن 
الفكر الإسلامى قد ادعى فى ما بعد هذه الصفة باعتبارها السّمة المميّزة للإسلام 
عن غيره: 57 مسألة التداخل بين العامل الديني والعامل الدنيوي والسياسة (أو 
بحسب المصطلح الإسلامي الكلاسيكي التداخل بين الدين» والدنياء والدولة). وفي 
مواجهة الفصل بين الديني والزمني في المسيحية راح الإسلام يفتخر بتأسيسه للسياسي 
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والاجتماعي على التعاليم الدينية وبالخلط بينهما. وفي النقاش الجاري حاليا حول 
الإسلام والعلمنة تبقى الكثير من المفاهيم لا مفكراً فيها في مجال المسيحية - الغرب»؛ 
وفي محال الإسلام أيضا . سوف نعود إلى هذه النقطة في ما بعد. لنقل هناء إن استخدام 
كلمة إسلام لوصف مجتمعات متمايزة جدا ينبغي أن نتجتبه بعد الآن. لقد آن الأوان 
لتوليد نظرة نقدية وعلمية لكل مجتمع (إسلامي») على ذاته: ا ل ا 
وعتدئل يتمكن الإسلام كدين من التحرر من وطأة مشاكل ومسؤوليات متعلقة كليا 
بالفاعلين الاجتماعيين وليس لها أي علاقة «بالله». إن تحرير المجتمعات البشرية من 
الآلهة المريفة يعني في الوقت ذاته تخليص الالهي من التجليات الاستيهامية والهوسية 
التي يقوم بها البشر في كل مكان بنوع من الابتكارية المكرورة. 
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هل الفصل الذي تم بين الكنيسة والدولة في العالم الغربي وولد الإيديولوجيا 
العلمانية يجد أصله في التفريق الموجود في الأناجيل» وبالتحديد في تلك العبارة 
الشهيرة: «ما لقيصر لقيصر, وما لله لله»؟ 


غالبا ما يدم الاستشهاد بهذه العبارة في كل مرّة يتحاور فيها المسيحيون والمسلمون 
ويحاولون مقارعة تجحاربهم وخبراتهم في كلتا الجهتين الإسلامية والمسيحية. وإذ 
توجهان هذا السؤال تقدّمان لي فرصة طيبة لكي أذكر بالشروط التاريخية التي ينبئق 
في داخلها كل دين» بل وكل تيولوجيا بالمعنى الواسع للكلمة. ولا بمكن أن نفهم عبارة 
المسيح هذه إلا إذا تذكرنا الظروف التاريخية السائدة» أنذاك» وعرفنا أن فلسطين 
كانت تحت الحكم الروماني في زمن المسيح. فقد كان هناك نظام سياسي مرتبط 
بالامبراطورية الرومانية وكان هناك حاكم روماني في فلسطين عثل السلطة السياسية 
الشرعية والقانونية. قلت الشرعية وأنا أقصد من وجهة نظر روما بالطبع! وبالتالي فلم 
يكن ممكناً للسلطة الدينية أن تَتَخَذَ أي مبادرة سياسية إلا بعد استشارة روما. وفي مثل 
هذا السياق وتلك الظروف فإن الوسيلة الوحيدة التى يتمكن بواسطتها رجل الدين 
من ممارسة سلطة ماء هي أن يظل أو يبقى على الصعيد الروحي والصعيد الديني ولا 
يحشر أنفه في السياسة. ولهذا السبب بالذات فإن عبارة يسوع المسيح تهدف إلى 
استملاك السلطة الروحية التي تنتمي للأنبياء أو للسلطة الكهنوتية اليهودية» كما كانت 
قل مورست وتمارس لدى اليهود في كنيسهم. ولكن المسيح إذ فعل ذلك قد حقق 
عمليتين حاسمتين بضربة واحدة: فهو لم يهاجم السلطة السياسية الرومانية مباشرةع 
ولكنه طرح بشكل ضمني مسألة شرعيتها لأنها ليست مرتكزة على السيادة العليا 
الروحية لهذا الإله الموحى في شخص المسيح. وهذا الكلام صحيح لدرجة أن التوثر 
والصراع راحا يتعاظمان مع الحاخامات والسلطة الرومانية في ان معا. من المعروف 
أن القانون الروماني يشكل إبداعاً ثقافياً مهماً جداً إلى درجة أن كل تاريخ الكنيسة في 


| 


62 الفكر الإسلامي: تقد واجتهاد 


الغرب قد تأثْر به. وقد طالبت الكنئيسة في فترة لاحقة بممارسة السيطرة على السياسية 
متذرعة بذروة السيادة الروحية العليا الموروثة عن المسيح. ونتج عن ذلك صراعات 
متزايدة أدّت في ما بعد إلى نشوب الثورة الإنكليزية وإعدام الملك شارل الأول عام 
9»,» ثم نشوب الثورة الفرنسية وإعدام الملك لويس السادس عشر عام 1793. ثم 
أدّت بعدئذ إلى تحقيق الفصل القانوني بين الكنيسة والدولة. ويُعد المثال الفرنسي بهذا 
الصدد الأكثر جذرية في كل بلدان أورويا. 

والرهان الأعظم لكل هذا المسار التاريخي هو التمييز بين السيادة العليا والسلطة 
السياسية27). فالسيادة العليا تتعلق بالإقناع وبتحوّل الوعي» طوعاء إلى كل ما يخلع 
المعنى على وجود الشخص البشري. فهنا توجد حركة حرة للقلب» كما يقول 
القران» من أجل تقديم الطاعة لصوت عظيم يرتفع بي بواسطة المعنى الذي يخعله 
على وجودي. وهذا الصوت العظيم هو صوت الله أو النبي» أو البطل» أو الزعيم؛ أو 
العالم» أو المرشد الروحيء أو القديسء أو الفيلسوف. إلخ... 

وفى كل حالة من هذه الحالات المذكورة يوجد حد أقصى من التواصل بين وعيين 
ار ع ين ل ذاتية المقنع والمقتنع. يوجد هنا ما يدعوه الباحث الفرنسي 
مارسيل غوشيه ب«دَيْن المعنى». فأنا مَدَيْنٌ بالمعنى الحقيقي الذي خلعته على وجودي 
الى سيادة عليا أكبر مني» تصبح مرشدة لي» وأدين لها بالطاعة. وأنا أستبطن وصايا 
المرشد القائد. وأطيع سلطته ما دامت هذه السلطة ممارسة ضمن حدود المعنى الذي 
أبانه لي بصفته سيادة عليا وهذه العلاقة هي بالضبط تلك التي حللتها بخصوص إسلام 
إبراهيم. فأديان الوحي اتخذت مفهوم الميثاق الذي يربط بين الخالق والمخلوق بصفته 
ديناً للمعنى: أي المحل الذي تتم فيه المبادلة بين السيادة العليا والطاعة العاشقة الولهانة 
بنوع من المعاملة بالمثل والاعتراف المشترك بالجميل. ووحدها السلطة التي تمارس 
ضمن إطار هذا الميئاق تكون هي الشرعية. 

وعلى هذا المستوى من التحليل ورؤية الأمور فإني لا أرى أي فرق بين اليهودية 
والمسيحية والإسلام. وعندما يتحدثون عن فصل ذروتي السيادة العليا والسلطة 
السياسية على هذا المستوى العميق المشار إليه» فكأنهم يتحدثون عن شطر الوعي 
على نفسه إلى شطرين. وبالتالي فالأطروحة التي تضادٌ الإسلام بالمسيحية وتقول» إن 
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المسيحية قد فصلت بين الذروتين الدينية والدنيوية فيما الإسلام خلط بينهما منذ البداية) 
هي أطروحة متسرّعة وسطحية وغير مقبولة. والسبب هو أنها لا تأخذ في الاعتبار 
الشروط التاريخية لكلا الدينين» ولا ذلك المفهوم الهام ذَيْن المعنى» ولا المنظورات 
والآفاق المعرفية التي افتتحت مرخ را من قبل الأنتربولوجيا السياسية والدينية. 

لنبق هنا قليلاً في مجال العالم المسيحي والغرب» ولنطرح هذا السؤال: ما الذي 
حصل تاريخيا ارو روج وي ا سر حال رف كارن فم 
أجل تتبّع التطورات التاريخية التي حصلت بدءا من الكنيسة البيزنطية مرورا بالكنيسة 
الكاثوليكية الرومانية وانتهاءً باحتجاج لوثر الكبير في القرن السادس عشر. ولكن 
من المعروف للجميع أن الكنيسة قد أرادت في كل الحالات السيطرة على السلطة 
الإمبراطورية أو الملكية في الوقت الذي حافظت فيه على صلاحياتها بصفتها ذروة 
السيادة الروحية العليا التي تخلع المشروعية على الحكم. ومن المعروفء أيضاء أن 
هذا الوضع ١‏ يتغيّر إلا عندما ابتدأت البورجوازية التجارية ثم الرأسمالية تقننص 
شيعا فشيئا استقلالية الدائرة الاقتصادية وتناضل من أجل اكتساب استقلالية الدائرة 
القانونية. وكان ذلك يعني بالتالي تحرير الدولة من أسر الدائرة الدينية التي أصبح طابعها 
الإيديولوجي غير محتمل وغير مقبول في معارضة الإيديولوجيا المنافسة التي شكلتها 
البورجوازية. 

وفي هذه المواجهة +اللخصة بمرعة شديدة تم الخلط بين شيئين أو رهانين: الشيء 
الأول هوء الرأسمال الرمزي المنقول بواسطة المنطاب الديني والممارسة الديئية على 
مستوى الميئاق. وقد تحول هذا الرأسمال الرمي(28) وانحط في ما بعك إل مسكوئ 
الممارسات الشعائرية والطقسية» ثم تحوّل إلى نوع من القوانين القضائية والسلطات 
القسرية الإكراهية المحتكرة من قبل الكنيسة المتحالفة مع الدولة. وأمًا الشيء الثاني» أو 
الرهان الثاني» فهو صعود السلطة الروحية العلمانية (بحسب تعبير بول بينيشو) المرافق 
أو المواكب لصعود البورجوازية في أوروبا. فقد نقلت البورجوازية وظيفة مديونية 
المعنى من الرأسمال الرمزي المرتبط بنظام الميثاق الديني إلى حق الاقتراع العام في 
الأنظمة الديعقراطية الحديثة اللشكلة بعد النورة الفرنسية. هذا يعني أن المعنى الجذري 
والأساسي لتنفيذ حكم الإعدام .ملك إنكلترا شارل الأول و وملك فرنسا لويس 
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السادس عشر (مهما تكن أخطاؤهما السياسية) يتمثل في ما يلى: وضع حد للنظام 
الرمزي الديني الذي كان يضمن طوال القرون الماضية «تشغيل» الميئاق الذي أصبح 
مدنا ومشوّها ركتيد ذا عر مسارة الأول كثيراء دون إيجاد بديل له. أقصد دون 
إعادة الترميز من جحديد «للميثاق الجديد» المؤسّس على فكرة التصويت العام. وهكذا 
خرجت أوروبا فجأة وبعنف من النظام الرمزي الديني» في الوقت الذي تركت فيه 
لجرر صغيرة من المجموعات الدينية أن تستمر في العيش داخل المجتمع الحديث. 
لمر شي د لمر اأغرس ار كبوا يسسمر من كيملا بات 
على الرغم منهاء إلى علمنة لم تعد تسيطر عليهاء وبين دولة منخرطة أكثر فأكثر داخل 
المغامرة الكبرى التي دعاها فيرنان 1 باسم «الحضارة المادية). 

ونلاحظ أن الحضارة الحديثة قد أهملت كليا وظائف الأسطورة والرمز والعلامة 
والمجاز في توليد المعنى» وبالتالي في توليد كل أنظمة الدلالة التي «يفسّر» البشر 
بوساطتها «ويبررون» سلوكهم وتصرفاتهم في المجتمع. وشين لنا :للك واضيحا يطليا 
إذا ما نظرنا إلى الأمور من الناحية التاريخية والتيولوجية والفلسفية والأنتربولوجية 
والسيميائية (العلامية أو الدلالية). لقد أهملت هذه الأشياء كايا من قبل المغامرة 
التاريخية التي كرّست في الغرب نهاية النظام الديني التقليدي والبداية «الثورية» لما 
دعاه ريون ارون بالأديان العلمانية أو الدنيوية (أي الأحزاب السياسية). ومن الواضح 
لكل مراقب ودارس أن الديموقراطيات» ليبرالية كانت أو اشتراكية» تمارس دورها 
كالأديان لكن دون مديونية المعنى. فى لشذل و بو ددك بوافيطة لة إداريين أو سياسيين 
مشغولين بالتكتيكات والاستراتيجيات من أجل اقتناص السلطة وممارستهاء أكثر مما 
هم مشغولون بأي شيء آخر. إنهم مشغولون يمسألة القانونية أكثر مما هم مشغولون 
تمسألة القره و 

هكذا نفهم ضمن مثل هذه الظروف والشروط التطورات والمتغيرات التي تحصل 
تحت أعيننا الآن. فنحن نلاحظ أن الكنيسة والدولة في البلدان الغربية الْعلمَنة قد أخذتا 
تتقاربان» الان من جديد؛ من أجل أ أن تبحتا مداع ضذة جديدة أو تعاقدات جديدة 
من أجل علمنة جديدة تتيح إمكانية وجود روحانية جديدة(30. 

على ضوء هذه النظرة الاجمالية السريعة للمسارات التاريخية للعالم المسيحي/ ثم 
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الغربء دعونا ننظر الآن إلى مسار الأمور في حالة الإسلام/ والعالم الإسلامي. 

منذ البداية نقول» إن الحالة السياسية والدينية للجزيرة العربية» في مطلع القرن 
السابع الميلادي» تبرز اختلافات أساسية إذا ما قارناها بحالة فلسطين في زمن يسوع 
المسيح. فالعصبيات القبلية في الجزيرة العربية كانت تولد باستمرار سلطات متقطعة 
ومتبعثرة ومتنافسة ومتحركة ومرتبطة بالعقائد والتقاليد والآلهة المتنوعة تنوع هذه 
العقائد والتقاليد. ول تكن المنافسات القبلية والعشائرية توفر المدن الأساسية كمكة 
ويثرب والطائف» حيث بذل النبيى كل جهوده في التوحيد وبحاوز هذه العصبيات 
القبلية التى تقسم المجتمع وتنهكه. فمحمّدء إذاء لم يكن .مواجهة سلطة مركزية قوية 
عندما ظهر كما هي عليه الحال بالنسبة للمسيح إزاء الامبراطورية الرومانية. وإنما كان 
عليه أن يضاق نظاما ساسا عذيدا مرتكرا على .رهرائئة ديية جديدة. 

إن المستشرقين والمراقبين الغربيين إذ يطالبون بالفصل بين الذروتين الدينية 
والدنيوية» في مثل هذه الظروف السائدة من التمزقات القبلية في الجزيرة العربية: 
يعنى أنهم يرتكبون مغالطة تاريخية لا تُغتفر. إن ذلك يعني الجهل بالمعطيات الأولية 
والأساسية للأنتربولوجيا السياسية والأنتربولوجيا الدينية. وأنتهز الفرصة الملائمة هنا 
ل كي أصححح خطأ فاحشأ يقع فيه الفكر العلمانوي النضالي . قلت العلمانوي ول أقل 
العلماني المنفتح. وينبغي علي هناء أن أزيل كل لَنْس إواغموض في ماايخص مولفي 
من هذه المسآلة الحاسمة. فأنا أعتقد أن الفكر العلماني المنفتح والممارّس بصفته موقفاً 
نقديا تجاه كل فعل من أفعال المعرفة» وبصفته البحث الأكثر حيادية والأقل تلوينا من 
الناحية الإيديولوجية من أجل احترام حرية الآخر وخياراته» هو أحد المكتسبيات 
الكبرى للروح البشرية. وهذه هي العلمنة الحقيقية. وأنا أمارسها بصفتي مدرّسا في 
السوربون منذ عام 1961. وقد ساعدني الوسط الفكري السائد في السوربون على 
التحسين والتعميق المستمر لهذا الموقف المسؤول للروح البشرية أمام مشكلة المعرفة 
وحرية المعرفة. 

أما الفكر العلمانويء فعلى العكس من ذلك» راح يحذف من المدرسة العامة!!2 كل 
تدريس علميّ لتاريخ الأديان وصقعها أعذاواثما وكوناهن أجاد المسعادت البشرية. 
وقد فعل ذلك باسم الحيادية أو بحجة الحيادية والموضوعية. وهكذا أصبح الناس 
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أميين بكل ما يخص الحياة الدينية والخنطاب الديني» وخاصة في فرنسا. فالعقلانية 
الوضعية والعلموية التي يمكن التمثيل عليها بنصٌ لكارل ماركس من كتابه «نقد 
فلسفة القانون)320)؛ قد جعلت من المستحيل التفكير بأشياء أساسية جدأ كالأسطورة» 
والرمز» والرأسمال الرمزي؛ والمجاز. ومن المعروف أنها تمارس دورا حاسما في كل 
خطاب ديني. 

وهكذا لا أجد كتابا واحدأ عن الإسلام مكتوبا من قبل رجل غربي ويلفت الانتباه 
لهذه الحقيقة التاريخية البسيطة والحاسمة فى آن معا: قصدت أن العمل التاريخى 
للنبي محمد كأعمال أنبياء التوراة الذين سبقوه وكعمل يسوع المسيح نفسه قد مدل في 
تأسيس نظام سياسي جديد بالنسبة للجزيرة العربية» وذلك على قاعدة رمزانية دينية 
جديدة بالنسبة للعرب انذاك هي : رمزانية الميئاق أو التحالف في اللغات الأوروبية 
(»عصدذللة1): فالنبي يبلور الفضاء السياسي في الوقت الذي يبلور فيه الفضاء لدني. 
وعندما ينقل القبلة من القدس إلى 89 وعندما يفرض يوم الجمعة كيوم عطلة 
واحتفال جماعي كنوع من المنافسة المحاكاتية لرمزانية يوم الأحد أو السبت لدى 
المسيحيين و اليهود, وعندما يقيم مسجدا في المدينة ويمنع «المؤمنين» من دخول مسجد 
منافس» وعندما يعود إلى مكة ويدمج في الرمزانية الإسلامية الجديدة كل الطقوس 
والدعائم المادية لشعيرة الحج الوثني السائد سابقاً في الجزيرة العربية» وعندما يعدّل 
وير قواعد الإرث واستراتيجيات الزواج السائدة في الوسط القبلي» إلخ... عندما 
يقوم بكل ذلك» فإنه يؤسّس تدريجا نظاما سيميائيا بطل النظام السيميائي الذي 
ساد في الجاهلية (أي في المجتمع العربي السابق) ويتفوّق على الأنظمة المنافسة (من 
يهودية» ومسيحية؛ وصابئية» ومانوية) ويجعل ممكنا إقامة دولة تطبّق النظام السياسي 
الجديد(223. وسيكون هذا النظام قابلا للعيش لأن القران يبلور الرمزانية الدينية الجديدة 
في لغة حازية تتيح توليد الدلالات الملائمة للحالات التاريخية الأكثر تغيّرا واختلافا. 

وإذا ما قصرنا الدراسة على حالة الإسلام والمسيحية واليهودية» فإن ذلك لا يعني 
ازدراء الأديان الكبرى الأخرى وإيلاء الأفضلية لأديان الوحىء وإنما من أجل المزيد 
من التركيز والوضوح والدقة. أقول إذا ما قصرنا النظر والدراسة على هذه الأديان 
الثلاثة وجحدنا أن الرمزانية الدينية الأولية تنخط في ما بعد وتتحوّل إلى نوع من القوانين 
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القضائية الصارمة» وإلى مجرّد إيديولوجيات للهيمنة والسيطرة. ويمكننا أن نتتبع قصة 
هذا الانحطاط والتدهور بدءاً من موت النبي عام (632)م, ولكن بنحو أخصٌ» بعد 
وصول الأمويين إلى السلطة عام (2)661©. كان الموْرّخون قد اعتادوا على سرد 
الأحداث السياسية والمتغيّرات الاجتماعية والتحولات الثقافية التي حصلت بعد 
تأسيس الدولة الإمبراطورية التي تنسب نفسها للإسلام. ولكنهم لم يركزوا اهتماما 
كافياً على كيفية تدويل الإسلام (أي تحويل الإسلام إلى مؤسسة ودولة) من أجل 
إقامة حكم مركزي وإدارة للإمبراطورية الواسعة جداء والتي تم تشكيلها بعد مرور 
قرن بالذات على موت النبي (632)م. ففي عام (732)م حصلت معركة بواتييه 
واستطاع شارل مارتل إيقاف تقدم الجيوش العربية ‏ البربرية القامة من جهة إسبانيا. 
ولقيت الامراطورية الغاسعة شدووها القصوى عندقل: 

إن تدويل الإسلام أو تحويله إلى مؤسّسة يعني خلق إدارة قضائية وبلورة قانون عام 
سوف يتخذ في ما بعد قيمة القانون الديني المثالي: أي الشريعة. كما أنه يعني انتشار 
وتوسّع ثقافة دنيوية وحضارة مادية دنيوية أيضا: أي كل ما يدعوه القرآن بالدنياء أمَا 
الإسلام» بالمعنى الذي جسّده إبراهيم» فقد استُقبل وأخصب وعُمّق وفسّر بأشكال 
متنوعة من قبل الصوفيين. 

وهذا الإخضاع الذي تعرض له العامل الديني من قبل العامل السياسي من خلال 
تحربة الأمويين لا ينبغي أن يُخلط بذلك «الخلط» المنسوب للإسلام ما بين الروحي 
والزمنى. هذا الخلط الذي يُنتقّد اليوم من قبل المراقبين الغربيين وانطلاقاً من وجهة نظر 
التطور التاريخي للأمور في مجال العالم المسبيحي/ الغرب. ويمكننا القول إنه بعد موت 
النبي لم يتح للإسلام أن يحظى بالشروط المتميزة والممتازة نفسها التي كان يحظى بها 
سابقا على كلا عو التعبير: الرمزي :والسياسى, فمحقق كان يرشخريوها بعد يوع 
ولأول مرة نظاما سياسياً محدداء ثم يركز قواعده مباشرة وبشكل ناجح ومطابق على 
بحريات عملية الترميز. أقصد بذلك أن كل قرار قضائي ‏ سياسي يُتَخذ من قبل النبي 
كان يلقى مباشرة تسويغه الديني الرمزي وغائيّنه من خلال العلاقة المعيشة مع الله. والله 
م يكن تجريداً ولا وجهة نظر للروح؛ وإنما كان فاعلاً حيّا متكلماً من خلال التصرفات 
الشعائرية والحكايات النموذجية المضروبة للعبرة والموعظة (أي القصص بحسب لغة 
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القران). وكان يقص على الوعي الأسطوري الحلقات الكبرى لتاريخ النجاة في الدار 
الآخرة» كما كان يجدد أعمال تقديس الزمان والمكان اللذين تندرج فيهما أعمال 
«المؤمنين)2350. نقصد بالموؤمنين هنا تلك الفئة الصغيرة في البداية (ولكن المتعاظمة أكثر 
فأكثر في ما بعد) من المنتسبين والمتعاطفين الذين ندعوهم اليوم بلغة الأحزاب المعاصرة: 
«بالمناضلين». ولا يزال النطاب القراني يحتفظ لنا حتى الآن (بصياغته اللغوية المعلنة 
على هيئة الإعجاز) بتلك الذكرى الحية والأمينة لهذه الإبداعية الرمزية التي لا تزال 
تفتح على التنزيه والتعاللي كل الأعمال الأخلاقية والقضائية والسياسية للمؤمنين في 
عصرنا الراهن, أي لا تزال تفعل فعلها حتى اليوم. والقوة المتكرّرة والمتواترة لهذا 
التعالي القراني عائدة بنسبة كبيرة إلى الرابطة الأولية الأصلية التي تربط كل أية بحالة 
وجودية وتاريخية محسوسة. وهذه الحالة إما أنها كانت قد عيْشَّتٌ من قبل النبي عندما 
كان يطور نحربته الدينية مع الألوهة وإما أنها عَيْمَّثْ من قبل طائفة حوارييه التي 
كانت تناضل من أجل بقاء هذه التجربة على قيد الحياة. 

ولكن مع بحيء عهد الدولة الإمبراطورية فإن تأسيس الممارسة السياسية على قاعدة 
الإبداعية الرمزية (أو الدينية) قد انتهى نهائيا. عددئذ حصلت عملية معاكسة لتجربة 
النبوة. فقد أصبحوا يستخدمون الرأسمال الرمزي المعضقة في الخنطاب القراني من 
أجل تشكيل إسلام رسمي أرثوذكسي وفرضه. قلت: «رسمي» وأنا أعني أنه نتاج 
الخيار السياسي الذي اتخذته الدولة أو النظام الحاكم الذي راح يصفي معارضيه 
جسديا بحجة تبني تأويل مخالف للرأسمال الرمزي ولطريقة استخدامه (أشير بهذا 
الصدد إلى المعارضة الشيعية والمعارضة الخارجية 0000 وقلت: «أرئوذكسى» 
أن العتياء ا للدي ربعا عن فل السلطة سروه بإمكانة تقديم القراءة الصحيحة 
والمطابقة لكلام الله» وبإمكانية معرفة التراث النبوي بشكل كلى شامل من أجل استنباط 
الأحكام استنادا إلى هذين المصدرين الأساسيين (القرآن + الحديث النببوي). وكل هذه 
الأحكام الشرعية هي التي ستشكل في ما بعد القانون الالهي أو الشريعة. وعلى هذا 
النحو راحت تتشكل طوال القرنين الهجريين الأوّلِين (أي من 632 إلى 850 تقريبا) 
تلك النصوص التي تدعى بالقانون الإسلامي: أي الفقهء ثم منهجية هذا القانون: أي 
أصول الفقه. وهذا العلم الأخير إسلامي محض. وهو جهد عقلي (اجتهاد) يبذل من 
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أجل خلع القداسة والتعالي (ولكن بعد فوات الأوان) على القانون الذي كان قد بلور 
عملياً وتاريخياً في المحاكم بين عامي (632) و(800)م تقريباً. 

إن دراسة مفهومي خلع القداسة والتعالي على قانون ماء أو على مؤسسات 
الدولة والإدارة» أو على شخص الخليفة ووظيفته هي أساسية وحاسمة إذا ما أردنا 
أن نقوم اليوم مقارنة صحيحة لمسألة الإسلام والعلمنة أو الدَّنِيُوة. وعندما يتحدّثون 
عن الاإسلام (أقصد المسلمين كما المستشرقون اللامبالون بالمنهجية الأنتربولوجية 
الحديثة) فإنهم يتحدّثون فور عن مقدّس وعن تعال موجودين في كل مكان, ولا 
يمكن مسّهماء وجامدين أبدياً. ولكننا نعرف من خلال المقاربة الأنتربولوجية كم هما 
متغيران ونسبيان وقابلان لأن يتلاعب بهما في مجتمع بشري ما وقد استخدم الخطاب 
القرآني نفسه هذين المفهومين كثيراً من أجل نزع القداسة عن الآلهة العربية السابقة 
على الإسلام» وتطهير المقدس من كل أنواع الروابط أو الشرك التي كان يمارسها الدين 
الوثني. ولكن هذا الدين الوثني لم يختف كليا في أي مكان من الأمكنة بعد انتشار 
الإسلام. وبالتالي فإن عمليات التَقديس والتعاللي راحت تتكاثر وتتضاعف وتتشعًب 
معونة الآيات القرانية والأحاديث النبوية هذه المرّة. ولهذا السبب نشهد فى كل 
المجتمعات الإسلامية» حتى يومنا هذاء عملية معاكسة لتلك التى كانت قد 57 إلى 
تطهير المقدس وإلى تركيزه على شخص الله في القرآن. ونلحظ اليوم أن هذا المقدس 
نفسه قد أخذ ينحرف ويتبعثر ويتجسّد في كل الأشياء وكل المنتوجات والأعمال التى 
تتوسّط بين المؤمنين ذوي المشارب الثقافية والدينية المتنوعة وبين الإلهي. وآخر حلقة 
ذات دلالة بالغة على انحراف المقدس وتشوّهه وتحوّله؛ (أقصد المقدس المحمول 
بوساطة الايات القرانية) هو انتشار الأدبيات التبجيلية والتعظيمية التي تستطيع أن 
تحد كل الاكتشافات العلمية الحديثة في القران*3)! وكذلك الأمر في ما يخصٌ الادعاء 
بأن الاشتراكية والديمقراطية وإعلان حقوق الإنسان كانت قد عرك في زمن النبى 
وصحائعه الأولين وخر بك وشرحت ا 

كل هذه الأمثلة تعلمنا أنه من المخطأ والوهم اختزال العلاقات بين الدين والعلمنة: 
أو بين الروحي والزمني» وتقليصها إلى يحرّد مسألة فصل قانونيٍ شكلي بينهماء أو إلى 
مجرّد التمييز بين علم التيولوجيا (اللاهوت) وبين الفلسفة, أو بين الأسطورة والتاريخ, 


ا 
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إلخ... بالطبع فإن كلامي هذا لا يعني أبدا التقليل من أهمية الفصل الحديث بين 
السلطات التشريعيةء والقضائية» والتنفيذية السياسية» والروحية. وفائدة ذلك بالنسبة 
لتامين السلام الاجتماعي في المجتمع واحترام حقوق الإنسان شىء مؤاكد وواضح في 
المجتمعات الأوروبية التي أنحرته. ولكن ينبغي ألا ننسى أن هذه السلطات جميعها 
تحيلنا إلى مسائل أعمق وأكثر جذرية» وهي تسبق من حيث الأولوية كل خطاياتنا 
السياسية والقانونية والدينية. أقضق: يذلك: مسألة الكينونة (أو الوجود بالمعنى 
الأنطولوجي للكلمة)»؛ ومسألة القيمة» ومسألة الحرام أو المقدس» ومسألة التعالي؛ 
ومسألة الحبّ» ومسألة العدل أو العدالة. ومسألة الرغبة فى الخلود والبقاء الأبدي. 
وكل هذه المسائل الجذرية لا تزال مفتوحة ولم تحد حلها النهائي على الرغم من كل ما 
قيل ويقال. وهي التي تحرّك بحوثنا ونضالاتناء وسعاداتنا. 
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لنعد إلى مشكلة الاسلام والعلمنة ولنتخذ كمثال تجربة مصطفى كمال أتاتورك. 
فمن المعروف أنه قد اعتمد موقف الحياد الجذري تجاه الدين, كما اعتمد موقف 
الحياد الجذري تجاه الدين, كما اعتمد القانون السويسري. فهل يمثل ذلك حدثا 
عابرا معزولاء أم أنه ينبىع بحصول تطوّر مقبل في العالم الإسلامي باتجاه التعددية 
العلمانية والديموقراطية كما حصل في الوسط المسيحي الأوروبي؟ 


إن كال ير كنا وأتاتورك يستحق تحليلاً مطولا. : ففي الغرب يسود حكم مسبق إيجابي 
لا سلبي تجاه تركيا نظرا اعباس يق لعا ماين واعتمادها إحدى قيم 
أوروبا والغرب الأساسية: قصدت قيمة العلمنة. هذا فيما بقيّة دول العالى الإسلامي 
م تفهم شيئا عن الحضارة» ولا تزال مشلقة في وه تقدم الأفكار والمؤسسات! هذه 
هي عامة الحساسية الثقافية والصورة السائدة (أصريحة كانت أم ضمنية) عن تركيا 
في أوروبا. أقول ذلك ونحن نعلم حاليا كيف تحصل المناقشات المتوترة والمحرجة 
من وقت إلى آخر في مجلس السوق الأوروبية المشتركة» بخصوص انتساب هذا البلد 
المسلم الذي يقدم نفسه على أساس أنه جزء لا يتجرّأ من أوروبا. ونحن نعلم أنه ل يقبّل 
حتى الآن. وكذلك الأمر في ما يخص المغرب الأقصى الذي برأ ملكه الحسن الثاني 
على ترشيح نفسه إلى السوق الأوروبية المشتركة! وكان الجواب واضحاً جلياً: أي 
الرفض؛ لأن الإسلام (أو ل الأوروبية. هكذا نحد أن الإسلام 
يشكل اليوم؛ كما بالأمس؛ داع بمنع الحوار والتواصل مع أوروبا والقوب كله 
را 

ما الذي حصل إذاً عندما جاء أتاتورك واستلم السلطة بعد هزية تركيا العثمانية: 
حليفة ألمانيا أثناء الحرب العالمية الأولى؟ 

ينبغي أن نسجل أوَّلاً أن مواطني أتاتورك ينظرون إليه بصفته البطل الحضاري وأبا 
لتركيا الحديثة. ومما لا ريب فيه أنه قد انتزع بلاده من وهدة التعصّب العثماني المحافظ, 


ا 
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القدوة التى تظل عرضة للنقاش والنقد الشديد. 
أهمية مشروعه العلماني وانعكاساته» فإنه ينبغي علينا أن نجيب عن السرالين التاليين 
اللذين كنت قد طرحتهما في دراستي عنه. (انظر: الوضعية والتراث (أو التراثات) 
ضمن منظور إسلامي: التجربة الكمالية37. نشرت الدراسة في مجلة ديوجين الصادرة 
عن اليونسكو). وقد طرحت في الصفحة (127) السؤالين التاليين: 

 [‏ ما هو نمط الإسلاء 080 الذي كان يمكن لأتاتورك التعرّف عليه في تركيا ما بين 
عامي (1880) و(1938). أي أثناء تكوينه الفكري ثم همارسته العملية والسياسية؟ 

2- ماهو نمط العلمنة 39 الذي كان بإمكانه التوصّل إليه وامتلاكه فى الفترة نفسها؟ 

في الواقع؛ إن نظرة أتاتورك إلى الإسلام من جهة» وإلى العلمنة من جهة أخرى 
هي ذات نوعية نمطية مشتركة لدى كل الوعي الساذج للأغلبية العظمى من المثقفين 
العرب والمسلمين. فهولاء المثقفون كانوا قد عاشوا صدمة فكرية بين عامي (1880) 
و(1940) نتيجة دراستهم في المدارس والجامعات الأوروبية. وهذه الصدمة تمت 
السيطرة عليها (أو عدم السيطرة) بدر جات متفاو نة فى الم حلة العالية من عمرهم. 
فالمجتمع الإسلامي الذي ولدوا فيه (سواء في تركيا أو في غيرها) كان خاضعا 
لمجموعة من المحرّمات الدينية» والشعوذية» والسحرية. كما كان خاضعا لتفاوتات 
اجتماعية صارخة ولممارسات سياسية تعسّفية غير محتملة: سواء أكان مصدرها الداخل 
أم الاستعمار. هذا بالإضافة إلى التأخر الثقافى المروّع... وكل ذلك كان يشكل 
الجمهوري بعد الثورة؛ والمفعم بالحيوية الاقتصادية» والإبداعية الثقافية» واتساع 
النظرة التاريخية وإراده المعرفة والسيطرة. لم الرفاهية البادية والنظافة السائدة فى 
الشوارع أو الأماكن العامة أو في البيوت» ثم استصلاح الأرض جيّداء وثراء المدن» 
إلخ... كل ذلك كان يلاحظه الشباب المسلمون أو العرب الآنون الى عواصم الغرب 
للدراسة وخصوصا: في باريسء ولندن» وبرلين» وبروكسيل؛ وروماء ومرسيليا. 
وهذا ما حصل لأتاتورك نفسه عندما جاء إلى مدينة تولوز الفرنسية للدراسة في 
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أكاديميتها العسكرية. وكانت فرحته ياكتشاف أوروبا تختلط بالنقمة الخرساء على 
المصير التاريخي الذي لا يستحقه... (أو لا تستحقه بلاده). وهذا ما حصل أيضا 
للمصري رفاعة رافع الطهطاويء أو من بعده؛ لطه حسين ثم للجزائري كاتب ياسين 
وللتونسي الحبيب بورقيبة» ولآخرين كثيرين. فكلهم عبّر بأسلوبه الخاص وعن طريق 
الكتابة أو الممارسة عن مأساة تاريخية؛ مأساة التفاوت الفظيع بين عالمين مختلفين. ولا 
تزال هذه المأساة تتعقد وتستمرٌَ على صعيد بشري متعاظم ومتفاقء!19, 

هذا هو العمق أو الخلفية النفسية ‏ الثقافية التى كانت تربض خلف كل عمل 
سائى لقائد عربى أو.سلم آنا يكوه وذلك سستى اتهاية اتلدرب العالية الثانية على 
الأقل. وكانت تلك هي فترة الوعي الساذج. أقصد بذلك أن المثقفين والقادة كانوا 
يعتقدون بكل سذاجة أنه يكفي أن ننقل إلى هذا البلد الإسلامي أو ذاك «الوصفات») 
الجاهزة4!0 التي أدّت إلى بجاح الغرب وحضارته وتفوّقه. وكانت العلمنة مُعدَّةٌ إحدى 
هذه الوصفات الفعالة بالنسبة لمجتمعات بمثل فيها الدين دور القائد والمهيمن على 
كل حركات الحياة اليومية وسكناتها (قصدت المجتمعات الإسلامية بالطبع). وم 
يكن المثقفون أو القادة المسلمون بمتلكون انذاكء الثقافة التاريخية الضرورية لتبيان 
المنشأ الإيديولوجي للعلمنة في الغرب ووظائفها الاجتماعية ‏ السياسية» وحدودها 
الفلسفية» كما فعلت أنا في الصفحات السابقة. أضرب على ذلك المثال التاللي: كتب 
المنقف التركى عبدالله سيفيت»؛ مدير الجريدة التركية "اجتهاد"» بكل سذاجة عشية 
الثورة الكمالية: 

«لا توحد حضارة ثانية. توجد حضارة واحدة. فكلمة حضارة تعني الحضارة 
الأوروبية وينبغي استيرادها وفرضها كما هي بزهرها وشوكها». وقد ذهب أتاتورك 
بعيدأ أكثر في هذا الخط» فلم يكتف بإلغاء السلطنة التي رفعها الوعي الجماعي للمسلمين 
إلى مرتبة الخلافة المقدسة. (ومن هنا نشأت احتجاجات علماء الدين في الأزهر بسبب 
هذه الضربة المزعزعة للوعي الإسلامي). لم يكتف أتاتورك بذلك وإنما انتقض على 
المناخ السيميائي أو الرمزي لكل المسلمين. فقد استبدل الحروف اللاتينية بالحروف 
العربية» واستبدل القبعة الأوروبية بالطربوشء والزي الأوروبي بالزي التقليدي؛ 
والقانون السويسري بالشريعة» إلخ... من المعروف أن الاحتفالات الرسمية والمطبخ 
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والأثاث وفنّ العمارة والتقويم الزمني: و ا 
اي الفردية والجماعية لمجتمع ما وحضارة ما(2». وهي التي 
الأشكال الأسبقية أو المسبقة للتعقل والفهم (بحسب مصطلح كانط). 0 هذه 
الأنظمة والأشكال ألغيت من قبّل أتاتورك خلال بضع سنوات فقط واستبدلت بها 
أنظمة أوروبية. وهذا ما يذكرنا عا فعله الثوريون الفرنسيون عندما اعتقدوا بإمكانية 
إحلال عبادة الكائن الأعلى وطقوسه محل العبادة المسيحية وطقوسها!43.. 

من الممتع والمهم هنا أن نعود إلى دور الوظيفة الرمزية وأهمية هذا الدور في تأسيس 
نظام معنوي وسيميائي حديد» يشتق منه النظام السياسي والاجتماعي والقانونيٍ 
والاقتصادي الجديد. ويمكننا أن نخاطر هنا بتقديم تفسير لسبب التجاح الدائم 
والمتكرّر للأديان التقليدية في تأدية هذه الوظيفة الرمزية» والفشل الكلي أو الجزئي 
للثورات الدنيوية المعادية للتقاليد فى ملء هذه الوظيفة» وذلك عن طريق تحليل كل 
حالة على حدة لمعرفة كيف عالج النبي أو الزعيم الملهم هذه الوظيفة الرمزية أو كيف 
شغلها وحرّكها. فالواقع أن الرمز يدي دورا مختلفا جدا بحسب الظروف: فإذا ما 
استخدم داخل مجال الثقافة الشفهية ذات البنية الأسطورية كان شيئاء وإذا ما استخدم 
داخل محال الثقافة الشفهية ذات البنية الأسطورية كان شيئاء وإذا ما استّخدم داخل 
بجال النظام المنطقي المركزي للثقافة فة المكتوبة المسجونة داخل حدود الرؤيا التاريخوية 
كان شيئا آخر. لقد كرّست ثورة أتاتورك انتصار العقل الوضعي التاريخويء المنبت 
جذريا عن الوعي الأسطوري الذي لا يزال يهيمن على الأغلبية العظمى شخ الوا مين 
ورجال الدين والأميين في تركيا وغيرها من البلدان الإسلامية . وعندئذ بحد أن القطيعة 
الايديولوجية الحاصلة بين القادة الثوريين من جهة؛ وبين الجماهير التي يطمحون إلى 
تحريرها من جهة أخرى؛ تصيب حتى الرأسمال الرمزي الموبّد على مرّ العصور من قبل 
التراث الحيّ. وعندئذ تنحول الرموز إلى بحرد إشارات أو لافتات» يتعرّف على أنفسهم 
من خلالها مباشرة كل من «المحدثين» و«المحافظين». وهذه الإشارات أو اللافتات 
الخارجية ينعكس معناهاء أو قل انعكس في فترة النضال ضد الاستعمار في الجزائر 
بين عامي (1954 - 1962) أو أثناء الثورة الإسلامية في إيران عام (1979). فعندئذ 
أصبح وضع النساء الجحاب» أو إرخاء الرججال اللحى والشوارب: وتعدد الباحد 
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المبنية حديئا والعودة إلى الزيّ التقليديّ والأثاث القديم والشريعة, إلخ أقول أصبح 
كل ذلك يثل علامات إيجابية على عكس ما حصل أيام أتاتورك. لقد أصبح ندل 
(خارج كل تأثير رمزي) على استعادة «الهوية» الإسلامية» المضطهدة والمهابحمة في 
عقر دارها من قبل الاإمبريالية الغربية. إن كتابة تاريخ «الإسلام» المعاصر بهذا الشكل» 
أي ليس على صعيد الأحداث السياسية والمفردات أو الشعارات الإيديولوجية لكتابة 
التاريخ على الطريقة القومية» بل على صعيد «البنى الأنتربولوجية للخيال أو المتخيّل» 
يكشف لنا كيف يتدهور الرمز العالي وينحط إلى محرد علامة أو إشارة أو لافتة:6. ثم 
يبين لنا كيف تحاول الإشارة أو اللافتة استعادة الوظيفة الرمزية دون نحاح. إن كتابة 
التاريخ على هذه الطريقة الثانية يعني إعادة التفكير بمصير كل المجتمعات البشرية داخل 
ساحة من الفهم والمعقولية ا كا ودر والثقافة العلمية الحالية تتيح لنا إمكانية 
لقاع عله تون برط لاو ل ا 
(والئورات» الدموية» ولكن المكسسات المدرسية والجامعية المرتبطة مباشرة بالرؤيا 
السياسية لهؤلاء القادة لا سمح حت الان بدشر هذه الروح العلمية الجديدة. 

إن تركياء التى أثْرت عليها تجربة أتاتورك بعمق تقدّم لنا اليوم مثالا غنياً بالدلاللات 
والعر هن أجل دوابة الظاهرة التالية: كيت كتهور الرمور الطالية وتلسيط إل ختره 
إشارات ولافتاتء ثم الجهد المبذول بشكل معاكس لاإعادة هذه الإشارات واللافتات 
إلى الرموز من جديد ضمن سياق إيديولوجي وثقافي يتيح لنا إمكانية التفكير.بمسألة 
اللامرجوعية أو اللاعودة في التاريخ (تاريخ المجتمعات البشرية). لهذا السبب أحب 
التوقف طويلا عند مثال تركيا حيث تتداخل العوامل الماضوية الإسلامية اليوم بشكل 
أكثر تقلا وضخامة من أي يوم مضى مع عوامل التحديث أو استعداد البلاد «للتأورب» 
والدخول فى الحداثة. وأعتقد أنه ينبغى على كل المسلمين الحريصين على إغناء الفكر 
الإسلامي المعاصر أن يتوقفوا لزيا عي دراسة التجربة التركية أو المثال التركي. 
وهكذا ينبغي علينا أن نتسلح بثقافة أنتربولوجية مقارنة من أجل دراسة موضوعين 
يشغلان اليوم كل المجتمعات الإسلامية حتى الهوس» وهما موضوعان مرتبطان» 
أ بالتجربة المعادية للماضي والتقاليد: قصدت تحربة أتاتورك. أقصد بال موضوعين 
المذكورين أولاء ما يدعوه العرب بالتراث؛ أي الميراث الثقافي للفترة الكلاسيكية من 
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التاريخ العربي ‏ الإسلامي الممتدة بين (632 - 1258م)» ثم ثانيأء ما يدعونه بالغزو 


الفكري للغرب”45») هذا الغزو المتجسّد على أتم وجه فى تحربة أتاتورك بالذات. ذلك 
أن أصذاء هذه التجربة أبعد ما تكون عن النفاد أو الانتهاء. 
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السّؤال الخامس 


كيف راح النموذج القومي المستعار من أوروبا يمارس دوره بعد الاستقلال 
في المجتمعات الإسلامية والعربية؟ 


هذا السؤال يقدّم لي مثالاً آخر يساعد على فهم الظاهرة التاريخية والمعنوية لذلك 
التدهور والانحطاط الذي أصاب المناخ السيميائي الرمزي؛ وأدّى إلى تحويله إلى 
بجموعة من الإشارات واللافتات الشغالة في المجتمعات المعاصرة. في الواقع؛ إن 
النموذج القومي (أو الموديل القومي) قد استعارته البلدان الإسلامية والعربية من 
القوميات الأوروبية التي نشأت وتطوّرت وتبلورت في القرن التاسع عشر. فقد لزم 
في كل بلد إسلامي» غديّة الاستقلال» إقامة دولة قادرة» ليس فقط على تحمل مسؤولية 
الصعوبات والمشاكل الموروثة عن الاستعمار بل أيضا تحمل مسؤولية القدر التاريخي 
الشامل للمجتمع يكل «هويته» المعلنة من قبل أعضائه؛ وبكل الضرورات القسرية التي 
تفرضها أية تنمية اقتصادية حديثة. يا لها من مشاكل ضخمة ومهام عديدة وثقيلة, 
قديمة وحديئة» مطروحة دفعة واحدة على هذه الدول الشابّة المستقلة حديثا. 

وعلى أية حال؛ فهي مشاكل من الصعب حصرها وتحديدها بدقة من أجل القيام 
بعمل سياسي ملائم وناجع. 0 

من المستحيل هنا أن أقدم تحليلا شاملا ينطبق على كل المجتمعات الإسلامية الممتدة 
من إندو نيسيا المستعمرة من قبل هولنداء إلى الباكستان التى انفصلت عن الهند لتشكيل 
أمة إسلامية» إلى المغرب الأقصى الذي شهد استمرارية للدولة الاسلامية منذ تأسيس 
السلالة الإدريسية عام (808م). أمّا الجزائر فقد شهدت الدولة فيها (على عكس ما 
يدعيه الخطاب القومي الشائع) قطيعة مستمرة في المكان والزمان... ويمكننا أن نستمر 
في تعداد الدول واستكشاف فرادة كل منها وخصوصيته على صعيد نوعية الدولة 
المو جودةء ونوعية «الوحدة» الوطنية الموجحودة أيضا. 

ولكن يبمكنناء على الرغم من ذلكء أن نقدّم معيارا أُوَلياً للتميبز بين البلدان التي 
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شهدت استعمارا سكانياً كالجزائر وتونس والمغرب الأقصىء وبين البلدان التي 
شهدت, فقطء نوعا من الوصاية السياسية كإيران والعراق واليمن» ثم أخيراً البلدان 
التي حافظت على استقلالها النسبي على مدار التاريخ كتركيا وشبه الجزيرة العربية... 
ويمكننا أيضا ملاحظة ظاهرتين كانتا قد شرطتاء بدرجات متفاوتة» طريقة اشتغال والية 
الموديل القومى بعد الاستقلال. 

الظاهرة الأولى تتمثّل فى القضاء المفاجىء والعنيف على الدولة الخليفية السنية عاء 
(1258م) غندما دخل الغزاة المغول إلى بغداد. صخي أن الخلافة تعد فى انظر السئة 
كثابة النيابة عن النبوة (الخليفة نائب النبي). هذا على الرغم من أنه يتمتع يمكانة وهيبة 
أقل من الهيبة الكارزمية المعترف بها للأئمة لدى الشيعة الاثني عشرية والاسماعيلية. 
ولكن الخلافة لم تبق بعد عام (945م) أي (عندما استلم البويهيون السلطة في بغداد 
والري) إلا بحرد وهم قانوني ‏ ديني. وكذلك الأمر في ما يخصٌ نظام الإمامة الفاطمية 
في المهدية بتونس» ثم في القاهرة. صحيح أنه كان لامعا ومزدهراء ولكنه كان عابرا 
وسريع الزوال (909- 1171م). هذاء وقد حاول العثمانيون بعث الخلافة من جديد 
بصفتها سلطة مركزية تمارس دورها على كل دار الإسلام؛ ولكنهم لم يجرووا على 
استعادة لقب الخليفة» ولا حتى لقب الإمام» بل اكتفوا بلقب السلطان والسلطنة التي 
ألغاها أتاتورك (1923م) كما ذكرنا. 

كانت الخلافة والإمامة والسلطنة العثمانية تفترض وجود فضاء سياسي محدد يدعى 
المملكة في العصور السابقة. وهذا الفضاء يمثل من الناحيتين» القانونية واللاهوتية: 
دار الإسلام. وكان الرعايا المسلمون الذين يعترفون بهذه السلطة المركزية يشكلون 
ما يدعى باللأمة» وهي كيان ذو جوهر ديني لأن أعضاءها يرتبطون مع بعضهم 
البعض بواسطة الأخوّة الروحية التي يحميها ويغذيها الخليفة أو الإمام أو السلطان 
((الشر ). ووعي الآمة أسطوري أساساء معتى أنه وخدق من قبل الور المقدس 
للزعيم «الروحي» ضمن مقياس أنه يقوم بوظيفة نائب النبي بشكل صحيح. وهذا 
يعني أنه لا يعتلك أي سلطة تشريعية» وإنما ينبغي أن يكتفي بالسّهر على التطبيق الخرفي 
للقانون «الموضوعي)460: أي القانون الموحى من قبل الله للأنبياء. وهو قانون مو ضح 
من قبل الله ومنقول بكل أمانة ودقة من قبل الصحابة؛ ومطوّر أو موسّع من قبّل الفقهاء 
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اللاهوتيين؛ ثم مطبّق تقنيا دون أيّ تدخَل شخصيّ من قبّل القضاة. 

ومن الناحية النظرية واللاهوتية فإن كل أعضاء الأمّة يشاركون فى هذا النظام 
السياسي ‏ الديني. ولكن من الناحية العرقية ‏ الثقافية والسوسيولوجية, نلاحظ أن 
اسم المملكة أو الإمبراطورية يشمل مناطق متنوّعة ومختلفة جداء إلى حدٌ أن عددا 
كبيرا من الفىكات قد بقيت خارج الدائرة السياسية ‏ القانونية لنظام الخلافة ‏ اللإمامة ‏ 
السلطنة؛ وذلك حتى يومنا هذا. وبالتالي فهي لم تشارك فيه. والدليل على صحة هذا 
الكلام أن كل الأنظمة والدول التي تشكلت بعد الاستقلال» راحت تشتبه بالبحث 
الأعراقي الإتولوجي والأنتربولوجي الذي يلقي الضوء على هذه الفئات المستبعدة) 
وراحت تدينه وترفضه بصفته علما «استعمارياً». فقد لزم على أولئك الذين راحوا 
يشكلون الرحدة الوطية عن القاعدة الأرضية المحدذة بواسطة جدود دو لية ميل الآن 
فصاعداًء أقول لزم عليهم أن يتجتّبوا خطر استيقاظ الهويات الثقافية واللغوية لهذه 
الفئات المذكورة التي رما راحت تستخدم الشعارات والمطاليب القومية نفسها التى 
استخدمت في المرحلة الأولى للتحرّر من المستعمر الأجنبي. نقول ذلك ونحن نعلم 
أنّ نشأة الوحدة القومية في فرنسا وإيطاليا وإسبانيا وألمانيا قد اصطدمت بالتوترات 
والصراعات والتناقضات نفسها. وكلنا يعلم مدى صرامة النموذج اليعقوبي الفرنسي 
من الناحية القومية وعدم تساهله فيها. كما نعلم أن دول العالم الثالث المنبئقة عن 
حروب التحرير الوطنية والصراع ضد الاستعمار قد استعارت نفس النموذج القومي 
الشديد المركزية» بل زادته حدة وصلابة(47. 

إن الدول العربية والإسلامية المعاصرة تحد نفسها محرومة من المرجعية المؤسساتية 
لماض (إسلاميّ » ملغى منذ زمن طويل. كما بحد نفسها مسحورة بقوة وفعالية النماذج 
القومية الحديثة لدول مثل فرنساء إيطالياء إنكلتراء إلخ... ولهذا السبب فهي ترتجل 
التشكيلات والتركيبات القومية السريعة دون أن تأخذ في الاعتبار مسألة الفراغ 
الموسّساتي المرتبط بتاريخ الخلافة أو الإمامة أو السلطنة التي ألغيت. ودون أن تأخذ في 
الاعتبار الآمال المشروعة لتلك الفئات العرقية ‏ الثقافية المرمية في ساحة البالي والقديم 
والمهجور المهمّش. ودون أن تأخذ في الاعتبار التطرّفات التي تلحق بالنموذج 
اليعقوبي الفرنسي وانعكاساته السلبية. كما أنها لا تهتم إطلاقا بتقدير قيمة الفلسفة 
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السرافية التي تقبع خلف الدموذج الفيدرالي في تشكيل الدول. 

5 أن نلح هنا على مسألة التوافق الحاصل بين القادة السياسيين والنخبة 
المثقفة» من أجل فرض النموذج القومي اليعقوبي على الدول العربية والإسلامية بعد 
الاستقلال» ورفض إجراء أي تصحيح أو تعديل عليه؛ هذا التعديل الذي يدعونا إليه 
التاريخ أو علم الاجتماع أو علم الأنتربولوجيا أو الفلسفة السياسية أو نقد القانون. 
ولك كن ينبغي أن نذكر هنا أن كل هذه العلوم غير معروفة إلا قليلا في جامعات البلدان 
الإسلامية والعربية الحديثة العهد. يضاف إلى ذلك أن أكثر المثقفين شهرة منجذبون 
دائماً إل الذولة ويججدوة. النسهم بالتال «عضامتين إبديو ارجا مع السياسات القى 
يقرّرها الحزب الواحد أو الرئيس أو الملك. وقد لاحظنا أثناء الفترة الناصرية وجود 
مثقفين مشهورين يدافعون ليس فقط عن التشكيلات القومية داخل كل بلد على 
حدة» بل عن التشكيلة القومية للأمة العربية الكبرى التي يبدو أن العقيد القذافي هو 
اليوم داعيتها الأكثر وفاءً. 

ويمكن أن نقول الشيء نفسه عن المغرب العربي الكبير الذي يتحدث عنه القادة 
المغاربة من وقت إلى آخر» عندما يضطرون لذلك يسبب المشاكل الداخلية التى تحبرهم 
على فتح الحدود بين بلدانهم. ومن المعروف أن هذه الفكرة الوحدوية المغاربية تثير 
دائما أصداء واسعة وعميقة لدى الوعى الشعبى لجماهير هذه البلدان. والشيء نفسه 
يمكن أن يقال عن الحلم بوحدة الأمة الإسلامية التي تحاول منظمة المؤتمر الإسلامي 
والجامعة الإسلامية العالمية أن تحعلاها ذات مصداقية» ولكن دون جدوى. كل هذه 
الأمثلة المذكورة تبيّن لنا أن التشكيلات القومية في البلدان العربية والإسلامية لا تزال 
فى مرحلة المحاولات, والارتحال» والقرارات المتخذة على مستوى القمة لا القاعدة؛ 
هذا على الرغم من أثنا نعلم أنَّ الشعوب تنطوي على قابلية وإمكانات عديدة لا تزال 
كامنة» أو غير ملحوظة ومفهومة جداء وبالتالي غير مستثمرة كما ينبغي» فهذه الشعوب 
تطالب بإيجاد ولرامر ال ا سر سدور ولكننا, نلاحظ أن انفجارات 
الغضب الشعبي سُرعان ما تقمّع من قبل الأنظمة الموجودة: ثم تحتقر وهم «بالخيانة» 
للقضية القومية؛ أو أنها نُستر بع من قبّل السلطات المشغولة فقط بمسألة استمراريتها. 
بعد كل ما قلته لن أدهش إذا ما ثار ضدّي المناضلون السياسيون «الأصلاء» والمدافعون 
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«الأرثوذكس» عن الوحدة القومية... هذا على الرغم من أن كلامي ظل معتدلاء 
ويمكن إيجاد أمثلة عديدة لدعمه وتأييده. وعلى أي حال. فإني أقول» إذا ما أريد لهذه 
الوحدة القومية والوطنية أن تنحقق يوما ما في المجتمعات الإسلامية والعربية» فإن 
لين اران لجا لا الى ريلك تليق رغرة... 
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السّوال الشادين 


الإسلام يعتمد على كتاب موحى هو القرآن. 
ما المقصود بالوحي وما معنى كلمة قرآن؟ 


لنبتدئ أولا بالبحث عن معنى كلمة قرآن التي هيء في اللغة العربية» مصدر للفعل قرأ. 
وفي القران نفسه نحد أن جحذر المادة قرأ يدل بالأحرى على معنى التلاوة» وذلك لأنه 
لا يفترض مسبقا وحود نصّ مكتوب أثناء التلفظ به للمرة الأولى من قبّل محمد. هكذا 
نحد مثلاً أن الايتين (17-16) من سورة القيامة تقولان: 

ولا تمرك به لسَانَكَ لعجل به. إن عَلَينَا بمْعَهُ وَهَْانَهُ. ذا ناه مات نهنم إن لين 

وهناك آيات كثيرة في القران تلح على ضرورة أن يتقيّد النبي عند لفظ الايات 
بالتلاوة نفسها التي سمعها. ويرى المستشرقون المتخصّصون بفقه اللغة أن كلمة قران 
ذات أصل سرياني أو عبري. ولكن ذلك لا يعدل المعنى الذي يفرضه السياق القراني 
نفسه. فالفكرة الأساسية تكمن في التلاوة المطابقة للخطاب المسموعء لا المقروء. 
ولهذا السبب بالذات أفضّل التحدث شخصيا عن الخطاب القرأني49), لا النصّ 
القران» عندما أصف المرحلة الأولية للتلفظ (أو التنصيص) من قبل النبي. ذلك أن 
مرحلة الكتابة (أي كتابة الخطاب القراني) قد جاءت في ما بعد في ظل الخليفة الثالث 
عثمان (بين عامي 645 - 656م). ولا ريب في أن التمييز بين مفهومي الخنطاب/ 
والنص يتَخَذ أهمية أكبر على ضوء الألسنيات الحديثة (وأحبّ أن أحيل القارئ؛ هناء 
إلى كتابي قراءات في القران). 

ينبغي أن نلاحظء أيضاء أن القرآن يتَخذ أسماءً أخرى من مثل الكتابء والتنزيل» 
أو الكتابة «النازلة» من السماء أثناء «الليلة المباركة»» الى أي التنبيه أو الإشعار. 
وهكذا يُدعى «أهل الكتاب» بأهل الذكر أيضاً. المقصود أولئك الذين تلقّوا الاشعار 
أو الذين يتأملون بخشوع بأسماء الله وتعاليمه. نم هناك اسم الفرقان: أي التمييز 
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والبرهان المفرّق» وبكلمة واحدة: الوحى. (من أجل المزيد من الاإيضاحات الموسعة 
أحيل القارئ إلى أنسيكلوبيديا الإسلام؛ الطبعة الثانية» حيث يجد المواد التي تحمل 
هذه العناوين). 

أمّا مسألة الوحي فهي دقيقة جحداً وحرجة» خصوصاً لمن يريد دراستهاء كما 
أوضحت انفاء ضمن المنظور الواسع الذي يتجاوز التعاليم «الأرثوذكسية» ويجددهاء 
هذه التعاليم المكرورة داخل كل تراث توحيدي بشكل تقوي ورع (المقصود داخل 
التراث اليهودي» والمسيحي» والإسلامي). نحن لا نريد بالطبع أن نتجاهل هذه التعاليم 
أو نقلبها. على العكسء إن علم الأديان السائد اليوم يحاول أن يفهم المنشأ التاريخي 
والتيولوجي اللاهوتي لهذه التعاليم» ويحاول أن يفهم وظائفها الإيديولوجية والنفسية؛ 
ثم محدوديتها أو عدم مطابقتها وصحتها من الناحيتين المعنوية والأنتربولوجية. ولا 
نملك المكان الكافي هنا للقيام بكل هذه التحليلات المطوّلة وتلك الإيضاحات. سوف 
أكتفي» إذأء بالتأكيد على الخنطوط العريضة للبحث الجديد المطلوب. وهذا البحث» 
فيما يحاول تجنب كل التحديدات الدوغمائية واللاهوتية الموروثة» يجعل ممكناً فهم 
الوحي بصفته ظاهرة لغوية وثقافية قبل أن يكون تركيبات تيولوجية أو لاهوتية. 

لكن لنذكر هناء من أجل المعلومات» بالتصوّر الإسلامي للوحي. إنه يدعى التنزيل: 
أي الهبوط من فوق إلى تحت. وهذا اللفهوم يشكل بحازا مركزيا رأمامةه شد 
النظرة العمودية للإنسان المدعوّ بدوره للارتفاع إلى الله أي إلى التعالي. ويتحددث 
القرآن أيضاً عن الوحيى الذي عثّل فعل الظاهرة ذاتها التى وجّهها الله للأنبياء. أما 
كلمة التنزيل فتدلٌ على موضوع الوحي ومادته. إليكم الآن كيف يصوّر القرآنآليّات 
الوحي: (سورة الشورىء الآيتإن 51/ 52): 

ظوٌمًا كان در ساس اوقا روي بحاي رن ررس 
بإذنه ما يَشَاءُ إِنَّهُ عَيّ كيم 4. 

لوَكَذَلكَأوْحيا ِِك رُوحًا من أرنا ما كنت تي ما الكتاب وَلَا لمان وَلكنْ 
جَعَلنَاهُ نُورًا نَهُدي به مَنْ نَسَاءُ منْ عبّادنا وَإِنَّكَ لنَهْدي إلى صراط ؛ اج مُسْتَقيم ©. 

وفي السورة التالية (الآيات 1 5) يحدد القرآن بدقة أكثر ما يلي (سورة الخ رف): 

لحم. وَالْتَاب المبين. نا لاه ْنا عَرَييًالعلْكمْ تَعْقلُونَ4. 
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لوَإِنهُ في أم لكاب لَدَيْنا َي حكيم». 

«أَفَصْرِبُ عَنْكمْ اذك صَفْسَا أن كنع قَوْمًا ف* مُسْرِفنَ 4؟ 
ونلاحظ هنا أنه من الصعب ترجمة مفردات القران وصياغاته إلى لغاتنا الحديثة 
المعلمنة: أي المنزوع عنها غلاف التقديس (كاللغة الفرنسية مثلا). فهذه اللغات 
أصبحت مقطوعة عن أنظمة الدلالات الحافة والمحيطة الخاصة بالخطاب الدينى فى 
اللغات السامية (كالعربية والعبرية مثلاً). ولهذا السبب بالذات فإني لم أترجم فى 
هذه الآيات الكلمة الأساسية والمفتاحية: الوحى. لقد رفضت ترجمتها إلى الفرنسية 
وأبقيتها كما هي. ويتحدّث المفسرون عن الوحي ويقولون إنه إلهام يقدّم نفسه (أو 
يتجلى) إِمّا على صورة إيحاء يثيره الله في روح إنسان ما من أجل أن يتيح له القبض 
على جوهر الرسالة الإلهية» وإما على هيئة عبارة لفظية متلبّسة بلغة بشرية وموصلة 
إلى الأنبياء إمّا بواسطة ملك من الملائكة وإمّا مباشرة. وعندئذ تتَخَذْ كلمة القران معنى 
التلاوة والقراءة. يُضاف إلى ذلك أن كلمة روح الواردة في الآيات تعني بشكل حرفي 
نفث الحياة. وفسّرت بصفتها الروح المنقولة والمحمولة من قبل الوحيء أو الملاك 
الحامل لهذا الوحى. 

ما مفهوم أمّ الكتابء العليَ الحكيم المحفوظ لدى الله» فهو أيضا مفهوم مركريّ 
وأساسي لا بد منه من أجل أن نحدد بشكل أفضل مكانة القران. هذا القران الملفوظ 
باللغة العربية لكي يبن للبشرى بكل جلاء ووضوح. الحقائق والوصايا المطلقة التي 
اعري ساب يا د سيرييل سرسيد 
ا 

ل 
بخطوة أولى في اتحاه علم اللاهوت المقارن للوحي (أو التيولو ججيا المقارنة). فاليهود 
والمسلمون يتفقون بسهولة على أنّ الله يوحي للبشرإرادته المقدّسة (أو أوامره ووصاياه) 
بواسطة الأنبياء ولكن د مع فارق واحد هو أن المسلمين يعترفون بكل أنبياء إسرائيل؛ 
فيما اليهود ما زالوا مصرّين على رفض الاعتراف بنبوّة محمد. قلت إذا كان اليهود 
والمسلمون متّفقين على النقطة الأولى» فإن المسيحيين يعتمدون موقفا مختلفا قطعيا 
بالقياس إلى الموقف اليهودي ‏ الإسلامي. فهم يقولون إن يسوع المسيح هو كلمة الله 
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تحلت جسداً. إنه تجسيد الله وابن الله الذي جاء للسكنى بين البشر لكى يوصل إليهه 
مباشرة الكلمة الالهية دون أي وساطة من ملاك أو نبى. 

وضع ير ابي دان انان بيت ار يمي طررر 
أو تذكروه من تعاليم ابن الله الذي تكلم باسم الأب (أي الله). 

دعو نا هنا من الصعوبة الشائكة والمخيفة التي تطرحها مسألة التثليت» التي لا حكن 
إعادة النظر فيها بشكل مفيد من قبّل المسيحيين واليهود والمسلمين: إلا إذا تحاوزنا 
التحديدات اللاهوتية الدوغمائية التي تسيطر على كل تراث ديني بشكل مطلقء. 
وإلا إذا اتُفقنا على المكاتة المعنوية للمجاز والرمز ودورهما فى تشكيل المعنى بمعونة 
اللغات الطبيعية البشرية. ولفيرنة إلى اناري كنا لديا قن آنا تكن اعرد 
تيولوجية. فنحن لا نمتلك حتى الآن نظرية متكاملة عن المجاز والرمز تتيح لنا أن 
نفهم المنشأ اللغوي البحت للمعنى وللمكانة الفلسفية للمعنى المتولد بهذه الطريقة. 
والجانب التعسفي والاعتباطي للتحديدات التيولوجية التقليدية يكمن في أنها تفترض 
مُسبقا وود حل لمشكلة المجاز والرمز في الخطاب الديني. فهي تعتقد أن عمل 
الجان عمل فقط» فى إضافةرينة مسبالية شكلية الطاب الديني الى جيل مباخرة 
إلى الأشياء» والجواهر والكيانات العقلية المسمّاة بأسماء علّمها الله ذاته (انظر الآية 
التوراتية التي استعارها القرآن كما هي #ووعلم آدم اللآسماء كلها والتي دُعمت على 
المستوى اللغوي من قبّل كل الفللوجيا الكلاسيكية). وقد تم تخليد فلسفة اللغة هذه 
من قبّل التعاليم اللاهوتية» وانتهى بها الأمر إلى السيطرة على الساحة9©. وقد أدت 
هذه الفلسفة اللغوية بأنواع الوحي المتتالية (من يهودية ومسيحية وإسلامية) إلى جعلها 
اسمية» جوهرانية» تبوتية» حجامدة داخل الصياغات اللغوية الخاصة بنظام العلامات 
الذي يشرط الآلية اللفظية والمعنوية لكل لغة (المقصود لكل لغة من لغات الوحي 
السامية: أي العبريةء والارامية» والعربية). وكانت هذه المسألة قد أثيرت رات 
داخل تراث الفكر العربي الكلاسيكي في القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي من 
قبل النحوي السيرافي وعالم المنطق متى بن يونس (أنظر بهذا الصّدد كتاب حمال 
العمراني: المنطق الأرسطوطاليسي والنحو العربي؛ دراسات ووثائق» مطبوعات فران» 
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أ تعلنءة) 22 عمتفسسوعع عن عممعك ناءععمع15ة عناواوه]آ تتمدعصق اظ لقصدز .0[) 
(1983 رماعلا .[.لث ,لد تسعمك 

من الواضح أن أية إعادة تأويل حديثة لمفهوم الوحي تعتمد على الحلول التي يمكن 
إيجادها للمشاكل الأولية الخاصة بألسنيات ومنطق التسمية في اللغات الطبيعية. 
وبدون أن نستبق الكلام على نوعية هذه الحلول أو الشروطء فإنه يمكتنا أن نفتح 
حقلا مشتركا من العمل لترائات البحث التيولوجية الثلائة عن طريق استخدام التمييز 
الحاصل في اللغة العربية بين أَمّ الكتاب/ والقران. 

فهل يقبل علم اللاهوت المسيحي بالقول إن خطاب يسوع المسيح في اللغة الآرامية 
(وليس الإغريقية» هذا مهم)؛ وفي مكان وزمان محدّدين ماما (أي فلسطين) هو بالنسية 
لله الأب» كما الخطاب القرآني المنقول في اللغة العربية من قبّل محمد بالنسبة لأم الكتاب 
المحفوظ لدى الله المتعالي؟ 

وفي حالة أن هذه المقابلة قد أثارت الاعتراضات من طرف وآخرء فإنْهِ لا المسيحيون 
ولك ايهو ولةالسلمون بتافرين على التملص من الشرورة الناريتهية واللغوية والتقافية 
التالية: 

إن الرسالات المنقولة بواسطة أنبياء إسرائيل» وبواسطة يسوع المسيح. ثم بواسطة محمّد 
كانت في البداية عبارات شفهية؛ سُمعَت و حفظت عن ظهر قلب من قبل الحواريين الذين 
مارسوا دورهم في ما بعد كشهود ناقلين لما سمعوه ورأوه. وفي كل الأحوال» ومهما 
تكن المكانة اللاهوتية للتلفظ الأوَّن بالرسالة» فإنه قد حصل مرور من الحالة الشفهية إلى 
حالة النصّ المكتوب. كما حصل تثبيت بواسطة الكتابة للرسالة التي بحرى جمعها ضمن 
ظروف تاريخية ينبغي أن تتعرّض للنقد التاريخي والضبط التاريخي والتحقق التاريخي. 
وقد تعرّت بالفعل لذلك بشكل يرضي المؤرٌ خ قليلا أو كثيرا. 

وهكذا تشكلت النصوص الكبرى: التوراة» والأناجيل» والمصحف. (قلت 
المصحف ول أل القرآن لأنه يدل على الشيء المادي الذي نمسكه بين أيدينا يومياً 
ولأنه يُقابل التوراة والأناجيل بالضبط. فهو كتاب مؤلف من صفحات سُجْل فيها 
الخطابه القران بالخط المعروق), وقد رست هذه التسرص طلقا سردات ساررة 
ومضبوطة من قبل السلطات العقائدية. ثم رسخت على هيئة مدونات نصيّة رسمية 
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مغلقة. قلت رسمية لأنها متولدة عن مجموعة من القرارات المتخذة من قبل «السيادات») 
المأذونة والمعترف بها من قبل الطائفة. وقلتٌ مُغلقة لأنه لم يعد مسموحا لأي كان أن 
يضيف إليها أي كلمة أو يحذف منها أي كلمة, أو يعذل في المصحف أي قراءة معترف 
بأنها صحيحة. 

ونلاحظ هنا أن الواقعة التاريخية الحاسمة والتي لا مرجوع عنها بالنسبة للأبعاد 
الدينية الثلاثة المشتركة (يهودية» مسيحية؛ إسلام) هي أن الوحي لم يعد منذ الان 
فصاعداء في متناول أيدي المؤمنين إلا من خلال المدونات النصية والرسمية المغلقة 
والناحجزة التي تدعى عموما: بالكعابات المقدلسة أو بكلام الوه601), لم يعد لهم أي منفذ 
على الوحي إلا من خلالها. ولكن ينبغي أن ننبه بهذا الصدد إلى وجود اختلاف مهم 
بين اليهود والمسلمين من جهة» وبين المسيحيين من جهة أخرى. فاليهود والمسلمون لا 
يزالون يستخدمون في ممارساتهم الدينية لغة الآيات الأولى (أي العبرية والعربية)؛ هذا 
فيما المسيحيّون قد تخلوا في الماضي عن الارامية لمصلحة الإغريقية ثم عن الاغريقية 
إلى اللاتينية» ثم عن اللاتينية إلى مختلف اللغات القومية بدءا من القرن السادس عشر. 
(الألمانية» الفرنسية, الإيطالية» إلخ...). 

والواقع» أن حلول النصوص المكتوبة محل الخطابات الشفهية للوحي قد ولد 
ظاهرتين ذواتي اهعية ثقانة وتاريحة طعية هيا ادل هو أنه وضع شعوب 
الكتاب المقدس في حالة تأويلية دائرية. .ممعنى أنه جعلها مضطرة لأن تقرأ النصوص 
المقدسة من أجل استخراج القانون منهاء ثم من أجل استخراج الأوامر وأنظمة 
الإمان/ واللاليمان التى سيطرت على النظام الأخلاقي والتشريعي والسياسي حتى 
مجيء العلمنة وانتصارها. أشير بذلك إلى القطيعة مع الماضي» هذه القطيعة التي رافقت 
الثورتين الإنكليزية والفرنسية. ولكن هذه القطيعة لم تحذف في أي مكان بشكل كلي 
الحالة التأويلية الدائرية (أي الظاهرة الدينية التقليدية)'1©. وثانياء راح هذا الحلول 
يعمّم الكتاب المقدّس ويضعه في متناول الجميع» وخصوصا بعد اختراع الورق أولاء 
ثم المطبعة لاحقاً. فالكتاب المطبوع بصفته أداة للثقافة وناقلاً للحضارة يساعد على 
انتشار الكتاب المقدّس المتضمّن للوحي والكتب الأخرى المتفرعة عنه (كتب التفسير» 
واللاهوتء والقانون والعقائد الإكانية» والتعاليم الإيعانية» والترجمات» إلخ...). 
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وضمن هذا المعنى بالذات كدت قد تحدّنت شخصيا عن محتمعات الكتاب المقدس 
المعمُم وبلورتٌ المصطلح. فالكتاب المقدس لا يزال مستمرا في الاعلام وتوجيه 
إنتتاج الكتب الأخرىء وبالتالي توجيه فعالية المعرفة» حتى في المجتمعات الشديدة 
التعلمن52'. ولكن نحد» بشكل معاكس, أنْ التوسع الثقافي للكتاب المقدس وانتشاره 
في كل الأوساط يؤدي إلى انخراطه ذ في التاريخ الأرضيء وبالتالي إلى اقتلاعه تدريجا 
من ذروة تعاليه. وهذا التفاعل المتبادل بين الكتاب المقدس/ وبين الكتب العادية قد ظل 
خصيصة أساسية» حيث ربطت الدول والأنظمة» ولا تزال تربط مشروعيتها بظاهرة 
الكتاب المقدس المحيل إلى الوحي. لهذا السبب أقولء إن تاريخ هذه المجتمعات 
ينبغي أن يدمج هذا البُعد داخل إعادة التشكيل الشاملة لآليات تطوّرهاء بدلاً من أن 
تفصل الدين عن العوامل الأخرى الني تسهم في إنناج المجتمع (أو بالأحرى تشكيل 
المجتمع وتوليده). وعندئذ نرى» بشكل أفضل» كيف أن الفاعلين الاجتماعيين (أي 
البشر) كانوا قد لجأواء باستمرار» إلى استخدام الكتاب المقدسء من أجل خلع التقديس 
والتعاإ وحى لصرناتيم وأعمالهم وقيمهم ورؤاهم وتصوراتهم الأكثر مادية ودنيوية. 
أودَ الإلحاح جداً على هذا الجانب الذي أصبح يشكل ظاهرة مهيمنة, فاقعة, بأ ل لم تعد 
قابلة للاحتمال في المجتمعات الإسلامية المعاصرة. لحن لا يسبغي أن ننسى أن الفصل 
بين الذروتين الدينية والدنيوية في المجتمعات الغربية» قد أصبح يحجب عن الدارس 
رؤية الآليات التي لا تزال شغالة في مجتمعات الكتاب المقدس/ والكتاب العادي. وقد 
أسهم البابا يوحنا بولس الثاني إلى حد كبير في تنشيط الظاهرة الدينية في المجتمعات 
الغربية المعلمَنة وجعلها شعبية جماهيرية في السنوات القليلة الماضية. وقد مجح في ذلك 
نظرا لانصراف الناس المتزايد عن الإيديولوجيات التي اشتغلت منذ القرن التاسع عشر 
ومارست دورهاء بكل نشاط من أجل بناء اشتراكية علمية. ولا تزال المنافسة مفتوحة 
ين متمعات: الكتات المقدس/ والضب المتفرعة عنه من جهة/ وبين المجتمعات 
الاشتراكية أو الليبرالية من جحهة أخرى. وكل هذه الحشبعات تظلي قايلات عديدة 
عن طريق التسلح بجهاز علميّ ومصطلحيّ جديد. 

ولكنء على الرغم من كل ما قلناه سابقاء فإننا ل ننته من مشكلة الوحي. فالحديث 
عنها يطول ويطول. فإذا ما أخذنا في الاعتبار كل التجارب الحاصلة في مجتمعات 
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الكتاب المقدس/ والكتب المتفرّعة عنه» فإنه يمكننا القول بوجود وحي في كل مرة 
تظهر فيها لغة جديدة وتجيء لكي تعدّل جذريًا من نظرة الإنسان عن وضعه؛ وعن 
كينونته في العالم» وعن علاقته بالتاريخ. وعن فعاليته في إنتاج المعنى. إن الوحي يعني 
حدوث معنى جديد في الفضاء الداخلي للإنسان. (القران يقول: في القلب). وهذا 
المعنى يفتح إمكانيات لا نهائية أو متواترة من المعاني بالنسبة للوجود البشري. 

إن أنواع الوحي المتتالية التي جُجمعت في التوراة» والأناجيل» والقران تتوافق 
إلى حدّ كبير مع هذه التحديدات (أو قل تنطبق عليها إلى حدّ كبير). ولا ينبغي أن 
نخلط بينها وبين الأنظمة التيولوجية اللاهوتية التي أتت في ما بعدء أو مع التفاسير 
والقوانين القضائية (الأحكام) التي استخرجها مديرو شؤون التقديس منها في فترات 
مختلفة. فهذه الأشياء كلها ليست إلا دلالات معيّنة من جملة دلالات أخرى متضمنة: 
احتمالاء في الوحي. والوحي يُعْذَيٍ التراث الحي الذي يتيح للأمة أن تعود للأصول 
وتمنح من معينها من حين إلى حين من خلال البكارة الجذرية للرسالة الأولى» وذلك 
كلما راح التقديس والتعالي يميلان لإفساد المقصد التحريري للوحي أو لتجميده. 

وإذا ما لزم علىّ تقديم الأمثلة على الوظيفة الحيوية المحرّكة للوحي في التاريخ؛ فإني 
سأستشهد برمز المنفى في اليهودية» والخلاص في المسيحية» والهجرة نحو مطلق الله 
فى الإسلام. وبا أن الطوائف الدينية العلا قد علقت كثيرا على هذه الموضوعات» 
فإني لن أتوقف عندها كثيرا هنا. إن المقصد التحريري لهذه «الأحداث ‏ الظهورات» 
الثلاثة من القوة والوضوح بحيث إنه يتيح لنا تسويغ ذلك التمييز الكائن بين السلطة 
الكاشفة والتغييرية للوحي» وبين التقاليد المكرورة والجامدة التي يستخلصها منه 
الفاعلون الاحتماعيون: أي البشر. 

وتحديدنا الخاص الذي نقدمه عن الوحي يتاز بخصيصة فريدة» هو أنه يستوعب 
بوذا وكونفوشيوس والحكماء الأفارقة» وكل الأصوات الكبرى التي جسّدت التجربة 
الجماعية لفئة بشرية ما من أجل إدخالها في قدر تاريخي جديد وإغناء التجربة البشرية 
عن الإلهي. إنه يستوعب كل ذلك ولا يقتصر فقط على أديان الوحي التوحيدي. وعلى 
هذا النحو مكنا أن نسير باتحاه فكر دي آآخر غير السائد: أقصد باتحاه فكر دينى حديد 
يتجاوز كل التجارب المعروفة للتقديس (أو للحرام باللغة الإسلامية الكلاسيكية)!53. 
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من الذي دوّن القرآن» ومتى دوّن؟ ثم ما الذي يحتويه هذا الكتاب؟ 


كنت قد قدمت بعض عناصر الجواب عن هذا السؤال في ما سلف. ولكني سأعود إلى 
مسألة الشفهي والكتابي لدراستهما من وجهة نظر أنتربولوجية بحتة. وامل بذلك أن 
أقدّم إضاءة حاسمة» ليس فقط لمسألة القرآن الذي أصبح مصحفاء بل بشكل أوسع 
وأعمٌ لمسألة رهانات المعنى والدلالة المتضمّنة في التضاد بين المجتمعات الشفهية/ 
ومجتمعات الكتاب المقدّسء أو الكتب المتفرعة عنه. 

تقول رواية التراث الإسلامي» كما أسلفناء إن جمع القران قد ابتدأ إثر موت النبي 
مباشرة في عام (632)م) بل يبدو أنهم قد دوّنوا في حياته بعض الآيات. وهكذا 
تشكلت نسخ جزئية مدوّنة على أشياء مادية غير كافية أو مرضية كالرق والعظام 
المسطحة... وذلك لأن العرب لم يكونوا قد اكتشفوا الورق بعد. (ولم يكتشفوه 
إلا في نهاية القرن الثامن الميلادي). وكان اختفاء صحابة النبي» الواحد بعد الآخرء 
والمناقشات الحادّة التي دارت بين المسلمين الأوائل قد حفزت الخليفة الثالث عثمان 
على جمع كليّة الوحي في المدونة التصية نفسها المدعوة بالمصحف. ثم جرى الإعلان 
عن إغلاق الجمع وانتهائه وتثبيت النصّ بشكل لا يتغير أبداً. كما راحوا يدمّرون 
النسخ الجزئية الأخرى لكيلا تغذي الانشقاق والخلاف حول صحة الآيات والسّور 
المثبتة في المصحف المذكور. وهذا ما يسوّغ بلورة مصطلحنا: المدونة النصيّة الرسمية 
المغلقة والناجزة. 

لكن علم التاريخ الحديث لا يسلّم برواية التراث الإسلامي التقليدي كما هيء وإغا 
يتفخص المشكلة بإلحاح نقديّ أكبر. نقول ذلك؛ وخصوصاً أن جمع القرآن قد تم 
في مناخ سياسي شديد الهيجان. وكان المستعرب الألماني تيوفيل نولدكه قد قام بأوّل 
دراسة نقدية لتاريخ النص القراني وذلك في كتابه: تاريخ القرانء الطبعة الأولى عام 
0. وقد واصل العمل بعده شوالي» 211 عام 1909 ثم بيرغستراسير بريتزل» 111) 
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عام 1926 - 1935 في كتابيهما: جمع القران..., وتاريخ النص القراني. وقد حاول 
المستعرب الفرنسي ريجيس بلاشير تدقيق هذا البحث أكثر وتكملته عن طريق اقتراح 
نظام ترتيبى زمنى للسور القرانية. ومن المعلوم أنَّ هذه المسألة كانت قد شغلت الفقهاء 
لمسلمين المهمومين بتحديد الآيات المنسوخة والآيات الناسخة (مشكلة الناسخ 
والمنسوخ). فالآية اللاحقة زمنيا تنسخ السابقة لا العكس. 

ومن المعلوم أن النقد الفللوجي التاريخي للنصوص المقدسة كان قد طبّق سايقا 
على التوراة والأناجيل دون أن يولد انعكاسات سلبية بالنسبة لمفهوم الوحي. ومن 
المؤسف له أن هذا النقد لا يزال مرفوضاً من قبل الرأي العام الإسلامي. فلا تزال 
أعمال المدرسة الفللوجية الألمانية متَجاهَلة ومهمّلة ولا يجرؤ البحاثة المسلمون حتى 
الآن على استعادة هذه الأبحاث؛ هذا على الرغم من أنها لن تؤْدّي إلا إلى تقوية 
القواعد العلمية لتاريخ المصحف ولاهوت الوحي. في الواقع؛ إن أسباب هذا الرفض 
والمعارضة لتطبيق المنهج التاريخي على القران هي ذات طبيعة سياسية ونفسية في 
آنمعا.. فم الناسية السياسية نحم أن القران يوقي بالسية للدو ل الجديدة الناشعة 
35 الاستقلال» دور ذروة المشروعية والشرعية الضرورية جد بالنسبة لها. نقول ذلك 
وخصوصا أن آليّات الشرعية الديموقراطية غائبة عنها أو منها تماماً. وأما من الناحية 
النفسية فنجد أن الوعي الإسلامي كان قد تمثل وهضم. منذ فشل المدرسة المعتزلية!54) 
بخصوص القرآن المخلوق» ذلك الاعتقاد اليقيني الذي يقول بأن كل الصفحات 
الموجودة بين دفدتي المصحف تحتوي على كلام الله بالذات. وهم بذلك يطابقون بين 
القران المكتوب والخطاب القراني الشفهى أو القران المقروء تلاوة. وهذا الأخير هو 
وحده الذي يشكل بالفعل اثبثاقاً مباشراً عن أمَ الكتاب. 

كل هذا يعني أن ظاهرة الكتابة بصفتها انتقالا من الصعيد الشفهي إلى صعيد آخر 
مختلف من وظائفية اللغة والية ممارستهاء وبصفتها أساس الأرشيف المرتبط بسلطة 
الدولة» قد 54 وجحدتء بل خذفت باسم عد وارية رس بي تكريا 
الكثير من الآيات القرانية العديدة والصريحة (أنظر الآيات السابقة). فنحن نعلم أن 
الخط العربي سوف يتطوّر بسرعة مع ازدياد أهمية الدولة الأموية وتوسّعها. وراحت 
العصبية التضامنية الشغالة تفرض نفسها بين الدولة» والكتابة» والثقافة العالمة (أي ثقافة 
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الموظفين ورجال الدين الذين يخدمون الدولة)» والأرثوذكسية الدينية المبلورة من قبَّل 
الفقهاء المتكلمين والمعترف بها دون غيرها من قبل الدولة. وقد راحت هذه العصبية 
لس حفيقة لوحي لني سيعارت عليه كي وذ التصمة الية هي لصي لني 
ولسدام ده أو د ا بل إننا 5ظ ىُْ 5 نفسه بعض كثار الصراع 
ضد هذه العصبية الثانية التى أدينت عامة تحت اسم الجاهلية» والمشركين, والمنافقين» 
والأعراب. فبدلاً من ظلمات الجاهلية والطاغوت وأساطير الأوّلِين راح القرآن يحل 
المعرفة الحقيقية والمضيئة (أي العلم) المتضمنة والمحفوظة في «الكتاب» المفهوم على 
أساس أنه المكتوبء والقانون المثالي العادل» والقصّص ٠‏ تي تقصٌ تاريخ النجاة في 
الدار الآخرة) لم الميغاق الأبدي بان الإنساك والله. والذي ينبغى ي أن كم م داخله كل 
العهود السياسية والقانونية في العالم الأرضي 

هكذا بحد أن خط الفصل والتقسيم الذي أدخله القران بين عالمين اثنين قد تم تحسيده 
الأعانية أو العقيدة كما يقول السلمون: وهذا الخط الفاصل ذو بُعد أنتربولوجيّ كما 
نرى. فقد لاحظنا في كل المجال الإسلاميء منذ انتصار دولة المدينة النموذجية: أن 
العصبية الثانية قد قد حوربت» وَرُفضتء وَهُمّشْتء وعند الامكان صفيت كليا من قبل 
العصبية الأولى. ونلاحظء بالمقابل» أن المجتمع المجرّأ أو القبلي يمكنه إفشال الدولة 
وإضعافها كما انتبه إلى ذلك ابن خلدون. وهكذا تستمرَ هذه المنافسة, المتكرّرة على 
مر التاريخ. بين المجال الذي تسيطر عليه الدولة ومحال التمرّد والعصيان (أو بين بلاد 
المخزن/ وبلاد السبا ع؛ كما كان يقال في المغرب الأقصى في القرن التاسع عشر) وداخل 
هذه المنافسة نحد أن الكتابة المقدسة لدى الوعي الجماعي بسبب هيمنة المصحف تصبح 
أداة فعَالة من أدوات السلطة. وغنيّ عن القول أن الحالة الموصوفة سابقاً بخصوص المثال 
الإسلامي تنطبق أيضا على كل العالى المسيحيء ثم بشكل أكبر على الغرب الإمبريالي 
عندما نقل نموذجه فى التطوّر إلى المجتمعات التى لا كتابة لهاء تماما كما تفعل الدول 
«الاسلامية» المعاصرة بالنسبة للأقليات التي لا تَكنَب «لهجاتها 1 

1 
جمسسهههم ا 
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إن النظر «للكتابات المقدسة) من هذه الزاوية التاريخية والاجتماعية والأنتربولوجية 
يعني بالطبع زعزعة كل التركيبات التقديسية والمتعالية للعقل اللاهوتي التقليدي. ولكن 
هذه العملية الكبرى من نزع غلافات التمويه والتهويل والرّؤى الأسطورية عن ظاهرة 
الكتاب المقدس والمعمّم في المجتمعات» التي خضعت لها منذ قرون وقرون دون أن 
اي يي ل ل في ا ا فالأمر لا يتعلق هنا بالدعوة 
إلى نزع الرؤى الأسطورية بشكل يقلص الأسطورة كليا وسرواان راج اضر 
العقلانية والتاريخوية والوضعوية على طريقة ر. بولتمان مثلاً. على العكس» نحن 
نعنقد أن :العقل اللنديث يعي [لأسطورة وظاتفها النفسية والتقاقة ويشكل ااستراتنجرة 
شاملة للمعرفة يكون فيها العقلاني والخيالي (أي الأسطوري بلمعنى الأنتربولوجي 
للكلمة) في حالة تداخل , وتفاعل مستمرة من أجل توليد وجودنا الفردي والتاريخي 
الجماعي. وعندئذ نتخلى؛ للمرة الأولى» عن الإطار الثنوي للمعرفة حيث كان العقل 
يتضادٌ دائما مع الخيال» والتاريخ يضاد د الأسطورة؛ والصحح يضاد الخطأء والخير يضاد 
الشر» والعقل يضاد الإعان) إلخ. .. وعندئذ 55 ندخل في مرحلة العقلانية التعددية 
ونتحمل مسؤوليتها كاملا. هذه العقلانية المتغيّرة والمضيافة والمتضامنة مع كل العمليات 
النفسية التي بموضعها القران في القلبء والتي يحاول علم الأنتربولوجيا الحاللي إعادة 
الاعتبار لها وإدخالها تحت اسم المخيال أو المتخيّل (عمتهمنوهص). 

لنعد مرة أخرى إلى قصة المصحف لتوضيح الوضع الذي شوّشته كليا التيولوجيا 
اللاهوتية الشعبوية التي جحرى تعميمها بعد القرن الخنامس الهجري/ الحادي عشر 
الميلادي من قبل الأشعرية والحنبلية والفلسفة الإشراقية التي ازدهرت في الإسلام 
الإيراني (انظر بهذا الصدد أعمال هنري كوريان). 

في الواقع» لقد حصلت سلسلة متتالية من الخلط والتشويش الذي تتصف به عادة 

طريقة عمل المتخيّل الديني» وإلى حذ كبير المتخيّل السياسي» فلا يمكن فصلهما على 
عكس ما تدعيه الإيديولوجيا العلمانوية لا العلمانية. وعلى أثر هذه السلسلة المتتالية 
من الخلط والتشويشء فإن ن القيم الخاصة بأمّ الكتاب وميزاته الأزلية التى لا تختزل» 
وكذلك قيم الخطاب القر أن اتوي وميرانةه بوتيو المدزنة النضية ارسي علقم 
نم مجموعات التفسير الكلاسيكي» ؛ كل هذه القيم راحوا يُسقطونها على المصحف» 
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متناول أيدي كل «المؤمنين». وعندئذ راحت التركيبات والصياغات الإيديولوجية 
تنتشر ونشيع و تقوم بدور اللاهوت والحقائق «الأرثوذكسية». 
لكي أفصّل هذا الوضع وأوضح مستويات الدلالة المختلفة وآليات اشتغال ما يدعى 
عهوها وتشرعا بالقران» فإني سأقدم للعارئ الجدول البياني التالي: 
ك. ل (- أم الكتاب) 
(الكتاب السماوي) 
_-7 
86 
ل 7 
ح-ق 


(الوحي) > م. ن. ر. م > م. ن. ت > ت. أ 





أ م 

تفسير الرموز والمصطلحات 
ك. ل كلام الله. 

4 ق: خطاب قراني (شفهي). 

م. ن. ر.ع: المدوّنة النصية الرسمية المغلقة (أو الملصحف). 

م. ن. ت: مدونة نصية تفسيرية (تفاسير القران). 

أ. م: الأمة المفسّرة (أمة المسلمين التي تفسّر القرآن جيلاً بعد جيل). 

ت. أ: تاريخ أرضي (الدنيا في اللغة الإسلامية الكلاسيكية). 

ت. خ: تاريخ الخلاص (أنواع الوحي المتتالية والمنظور الأخروي). 

بعد أن يراقب القارئ الجدول البياني يلاحظ أننا قد وضعنا الحركة التي يوحي الله 
بواسطتها جزءاً من الكتاب السماوي إلى البشر على المستوى العمودي. وهذا دليل 
على رمزية النزول أو «التنزيل» أقصد نزول الوحي من فوق إلى تحت ثم عودة الصعود 


ا 
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نحو التعالي. أمَا على المستوى الأفقي فقد موضعنا التاريخ الأرضي: أي العمليات 
البشرية التي تنطلق من الخطاب القراني لحي تؤذي إلى المدوّنة النصية الرسمية المغلقة 
والنهائية. وعندما نقول النطاب القراني فإندا نقصد العبارات الشفهية التي تلفظ بها 
النبي ضمن حالات الخطاب وحيئيّاته التي لم تنقل كلها بحذافيرها ويأمانة (أسباب 
النزول). ثم ننطلق من المدونة النصية الرسمية المغلقة (أي المصحف) إلى المدوّنة النصية 
التفسيرية» أي التفاسير العديدة جدا التي تعرّض لها المصحف والتي كتبها المفسّرون 
الأكثر تنوعاً واختلافاً من أجل إيضاح حقائق الوحي الني تُنير سلوك البشر وأعمالهم 
طوال مسار التاريخ الأرضي في هذا العالم (الدنيا). وعندئذ يعاش هذا التاريخ الأرضي 
كليا بصفته بجحرّد عبور نحو العالم الآخر (الآخرة) بعد التعرّض للبعث والحساب في 
اليوم الآخر. وهكذا يعود الإنسان من جديد إلى الله طبقاً -خطته الموحى بها في القرآن. 

وهكذا نفهم لماذا أن كل هذه المسارات» وكل هذه المجريات أو العمليات 
الثقافية والعقلية» وكل هذه التصورات تحد دعامتها المحسوسة وفضاءها الانتشاري 
والإسقاطي في المصحف: أي هذا المجلد المادي الذي المسه وأمسكه بيدي وأنقله 
من مكان إلى آخر وأقرأه وأفسّره بعد أن أقوم بفرائض الوضوء والطهارة في كل مرة 
(لايمسّه إلا المطهّرون). وهكذا نحد أن التقديس (أو الحرام) الذي يشكل بنية الوعي 
الديني لا يمكنه الاستغناء عن الدعامات المادية5©. وما دام التحليل النقدي غائباً أو 
متغلماء فإن المتخيّل يستقبل دون أي مقاومة التصورات التى سوف تشكل نظاما من 
التقائق العقولة وللقبولة:.وهكذا يسحقى إبجماع الأمة أو الطائقة عرو و الرمن ويخ 
لكي يغني ويدعم التراث «الأرثوذكسي» الحىّ. اقول ذلك وانا أفكر كاذ بطريقة 
تلقي المدونة النصية التفسيرية» كتفسير الطبري مثلا من قبل ججماعة المؤمنين الذين 
ينتهي بهم الأمر إلى حدذ خلطه.مضمون المصحف نفسهء أي.مضمون «القرآن» بصفته 
فضاءً تتكثف فيه وتنصهر كل المستويات الدلالية المتمايزة المذكورة في الجدول البيانٍ 
السابق. (معنى أن تفسير الطبري يصبح مقدّسا كالقران في وعيهم). 

إن الهيمنة النفسية. الثقافية للمجلد المادي الذي يتضمن خطاب الوحي تحد تأكيدا 
لها في الأيقونات البيزنطية التي تصوّر لنا المسيح جالساً على العرش الفخم بكل عظمته 
(قارن بذلك مفهوم العرش في القران). ونحده يبارك الناس بيده اليمنى» ويمساك بيده 
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اليسرى نسخة مفتوحة من الإنجيل. (انظر بهذا الصدد المرجع التالي: (تأليف ليونيد 
اوستسطى وفلادعير لوسكى: معنى الأيقونات» نيويورك 1982: ص71). 

وإذا 3 أخذنا فى الاعتبار كل هذه التحليلات» فإننا نجد أنه من الصعب تحديد 
مضمون القران أو عتواة. ذلك أننا نحد أنفسنا مهددين بالسقوط مباشرة في أحضان 
الأسلوب التفسيري الموروث والمتخيّل الديني التقليدي. علاوة على ذلك نحن نعلم 
لطر رو رو المع يح رركي لوه 


لأي معيار عقلاني أو منطقي. وبالنسبة لعقولنا الحديثة المعتادة على منهجية معيّنة في 
التأليف والإنشاء والعرض القائم على «المحاجّة» المنطقية» فإن نص المصحف وطريقة 
ثرئيبه تد.هشنا «بفوضاها»). 


ولكنى كنت قد بِيّنت فى دراسات سابقة أن هذه «الفوضى» تخبّئ وراءها نظاما 
دلاليا وسيميائياً عميقاً. وبالتالي فينبغى علينا أن نستكشف أنماط الخطاب المستخدمة 
في القرآن. وهذا ما فعلته وميرت بين خمسة أنواع هي : النطاب النبوي. والمخنطاب 
التشريعي» والخطاب السردي القصصيء وخطايات الحكم والأمثال الجامعة» وخطاب 
التراتيل والتسابيح. (أنظر بهذا الصدد أيضا أغماط الخطاب التي استكشفها بول ريكور 
في التوراة ولأناجيل» وذلك في دراسته: الوحي. طبعة بروكسيل). ومن السهل 
التفريق بين هذه الخنطابات وبين مضامينها ومستويات دلالاتها ومعانيها. ولكنها تعلن 
جميعها عن القيام بدور الوحي لأن كليّة الخطاب القرآني تخضع لنفس بنية العلاقات 
النتحوية للشخوص والضمائر. فهناك أو لا الذات الالهية التى تعبّر عن نفسها ثارة 
بضمير الشخص الول مرا تر شه نا رين هل الجمع: أنا/م نحن. 
وهذا الضمير يتوبّحه بالخطاب على هيئة الأمر (قُل) لمضير الشخص الثاني (محمّد) من 
أجل التوصل والتوصيل إلى ضمير الشخص الثالث في حالة الجمع: أي هم (البشر). 
و 0 أنتم (مر: ن مومنين ومؤّمنات)/ وهم: أي الكفار. وهذا 
لتواصل والتوصيل كما يتحدد نحويا وقو اعديا في كل الخطاب القراني. 
وتُحد ا فضاء هذا الخطاب أن العبارات النصية (أو الآيات) ذات المضمون الدنيوي 
كقوانين الإرث وفرض الزكاة مثلا قد رُبطت بالذروة الإلهية لضمير الشخص الأول 
أنا/ أتتم» حيث تشكل «الأنا» هنا الناطق المرسل والمرسسّل إليه في آن معا. (أنظر بهذا 
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السوال السَابحٌ 07 


الصدد دراستى عن مفهوم الوحى: من أهل الكتاب إلى مجتمعات الكتاب المنشورة 
بالإنكليزية في مجلة ألمانية). ‏ 
وعاععاعه: عط1ة مع طوء نكا -لد لطهة حصمع] :ممعداء ع1 أه مواعوا8 عطل تمسمعاءم .11) 
(1988 الفظ ,بصهاكآ دعل عاء/إلا عزنا عومحرةء5 آ لتمطءيووعظ ص .عاومم8 عط )غه 

هناك تحليلات موضوعاتية (أي بحسب المواضيع) ومفهوميّة للقران» ولكنها 
لا تتوصل إلى استنفاد كل شبكات العلائق الموجودة بين المفردات المستخدمة. هذه 
المفردات التي تتكرّر كثيرا جدّاء ولكنها تخصّب وتُعْنَى باستمرار بواسطة استخدام 
المجاز والرمز والأسطورة بالمعنى الأنتربولوجي للكلمة؛ أي بمعنى الخيال والمتخيّل 
وليسبمعنى الخرافة أو إنشاء الرؤيا الخرافية. 5 حقل من البححف غنة بعد من 
يريد بلورة نظرية حديثة للخطاب الديني. وتمل هذه النظرية الشرط الأولي والمسبق 
لكل صياغة تيولوجية محرّرة من الدوغمائيات التقليدية. 

إن القراءة العملية والوجودية التي يقوم بها المسلمون للقران» منذ ظهوره وحتى 
اليوم» تقدم لنا عدداً هائلا من الوثائق من أجل بلورة فينومينولوجيا للوعي الديني'26) 
الذي يغذيه النص القرآني والذي يوثْر في خط الرجعة على النص القرآني بدوره. هكذا 
نحد أن النص القرآني ما انفك ينتج نصوصا ثانوية أو تفاسير تتمثل وتهضم بواسطة 
الأساليب والاستراتيجيات المتغيّرة» نصوص كل الثقافات والمجتمعات التي تمكن 
«الإسلام» من فرض نفسه فيها أو عليها. وهناك حقل آخر ممتع جد للبحث» ولكن 
م ينتبه إليه أحد تقريباً حتى الآن يخصٌ النصٌ القرآني مأخوذاً داخل الشبكة المعقدة 
والمتداخلة جداً لما يدعى بالتناصٌ ”67 (6التدمعء معءمة) (أي النصّ الذي يحيل إلى 
نصوص أخرى محاورة ومحيطة ويتداخل معها). فكل أية يمكنها أن تكون نقطة انطلاق 
لمدرّنة ثقافية بأسرها. كما أن كل نظام فكري كالعقلانية المركزية أو المنطقية» مثلاء 
المتولدة عن الفلسفة الأرسطوطاليسية يمكنها أن تسجن الخنطاب القرآني داخل نوع من 
المفهومية التجريدية والمنطقية المسرفة. وينبغي علينا اليوم أن نستعيد كل تاريخ التفسير 
الإسلامي ضمن هذا المنظور الحيوي والخصب للتناصٌ والنضّانية المتداخلة. 


| 


السؤال الثامن 


ما هي نوعية التفسير الذي حظي به هذا النص بعد أن أصبح كتاباً (أو مصحفاً)؟ 


للرد على هذا السؤال سوف أضيف الملاحظات التالية إلى كل ما سبق: 

أولأ» نحن لا متلك حتى الآن تاريخاً استقصائياً شاملاً للتفسير القرآني» يتميّر في 
الوقت ذاته بالجمع بين الهمّين المعرفيين التاليين: 

1 - تحديد المنشأ والنسب والتفوّعات التاريخية للأدبيات التفسيرية الضخمة 
والغزيرة مع التوقف طويلاً عند مرحلة البدايات خاصّة. وتوحد حتى الآن 
دراسات عديدة ولكن جزئية تحاول تلبية هذا الفضول المعرفي وتقديم الأحوبة. كان 
ج. غولدزيهر قد فتح الطريق للاستشراق في ما يخصٌ هذا المجال. ولكن لكي نبين 
للقارئ مدى حجم التأخر في هذا البحثء فإنه يكفي القول إن التفسير الكبير للطبري 
(مات عام 923م) لم يتعرّض حتى الآن لدراسة علمية تكون في مستواه ومستوى 
مكانته في تاريخ التفسير القرآني كله. وهذا النقص أكبر دليل على أن المسلمين لا 
يزالون يفضلون (استهلاك)680 القرآن في حياتهم اليومية على أن يخضعوه للدراسة 
والتفخص العلمى الحديث. وهناك تفسير آخر كبير يعود إلى شخصية سنيّة أخرى هي 
فخر الدين الرازي (مات عام 1200م) ولا يزال يننظر أيضاً من يستغله علمياً ويطبق 
عليها المناهج الحديثة. 

2 - ينبغي أن ندرس شروط ممارسة العقّل الإسلامي لنفسه!9© في كل تفسير قديم أو 
معاصر ذلك أنه من الأهمية.ممكان أن نبين كيف أن المسلمات 92 اللاهوتية والتاريخية 
واللغوية لهذا العقل قد أدت إلى الخلط بين مستويات الدلالة والمعنى الخاصة «بالقرآان» 
والمذكورة سابقا. كنت قد شرعت بهذا العمل شخصيا تحت عنوان مزدوج: «قراءات 
في القران» مع الإلحاح على فكرة التعددية في كلمة قراءات» ثم في «نقد العقل 
الإسلامي». 

وهذا العمل الأخير (أي نقد العقل الإسلامي) يمثّل شيئا لا مندوحة عنه من أجل 
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إعادة تحديد الشروط النظرية المتحكمة بكل «قراءة» للقران. نقصد القراءة هنا بالمعنى 
الألسني الحديث؛ وليس يمعنى القراءات أو الروايات المختلفة نصيّاً والمتنوعة والتي 
كان التراث الإسلامي قد نقلها لنا بعد تشكيل المصحف. ومن المعلوم أن القراءات 
التي اعترف بها التراث هي سبع أو أربع عشرة من حيث سندها. وقد أعلن التراث؛ 
أيضاء أنها هي وحدها القراءات «الأرثوذكسية» (أي «الصحيحة» و«المستقيمة») 
وأنها مغلقة ونهائية. 

كان التفسير الإسلامي الكلاسيكي يجهل بالطبع الألسنيات الحديثة التحليلية 
للنص» ويجهل نظرية القراءة المعاصرة أيضاً. فقد كان الطبريء مثلاء يستطيع أن يسبق 
بكل سذاجة كل تفسير من تفاسيره بالعبارة التالية: يقول الله. لكأنه يستطيع أن يعرف 
بالضيظ مقصك الله من كلاه ويشرسه خرفيا. وهذا الاعتقاد الساذج يفترض ضمنيا 
وجود تطابق تام بين التفسير ومقصد المعنى والدلالة» ثم بالطبع بين التفسير المقترح 
والمضمون السيمانتي (المعنوي) للكلمات في كل أاية. والواقع أن التفسير الإسلامي 
المعاصر لم يتخلصء حتى الآن» من هذه السذاجة. على العكسء فإن الخلط لديه يبلغ 
مدى أكبر ما كان حاصلاً في الفترة الكلاسيكية!6». والسبب هو أن تعليم الجماهير 
الشعبية بعد الاستقلال وانتشار الكتاب وتعميمه في أوساطهاء ثم الإمكانية المتاحة 
للنشر في الجرائد والمجلات» كل ذلك وضع ظاهرة التفسير في متناول الجميع. وقد 
حصل ذلك إلى درجة أننا نشهد اليوم تدهورا في حجم الإكراهات المحيطة بفعل 
المعرفة. هذه الاكراهات والقيود التى كان المفسّرون الكلاسيكيون يفرضونها على 
أنفسهم بحق. فقد كانت المقدّمات اللغوية البحتة التي تبتدئ بها كتب أصول الفقه 
تشهد على الوعي الحاد والواضح بالشروط اللغوية ‏ أو المشروطية اللغوية ‏ لكل عملية 
در أما اليوم فقد انتفت كل الإكراهات والقيود وأصبح الجميع مفسّرين!.. 
وهذا يقدّم لنا مثالاً واضحاً على الاضطراب ا معنوي أو الفوضى السيماتية وأنواع 
الخلط الخطيرة المنتشرة حالياً بخصوص القرآن واستنادا إلى القرآن. وكل ذلك يحصل 
ضمن المناخ ال حابي لإيديولوجيات التحرير. وهذا النوع من التفسير يؤؤدي إلى نسيان 
الوظيفة الأولى والأساسية للوحي. تكمن هذه الوظيفة في مايلي: كشف الحجب عن 
الدلاات والمعاني دون القضاء على المجهول أو الغيب أو الصفة الفائقة والرائعة لما هو 
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مكشوف. إنها تعنى أيضا: الإبانة بلا إبانة أو تحييد وسائل المعرفة. باختصار: فإنها 
تعني إقامة علاقة بين الإنسان والله لا تكون من نمط العلاقة سوؤال/ جواب» بل من نوع 
الاستقيال والا حتضاك للقدرة اللانهائية على الدلالة ومعنى الأشياء. وحعيقة الكائن 
والكينونة. كان المفسّرون الكلاسيكيون يعوّضون بواسطة صدق تحربتهم الدينية عن 
نواقص تفاسيرهم أو عدم مطابقتها لمعنى النصٌ. أما المناضلون السياسيون المعاصرون 
من أتبا ع الحركات «الإسلاموية» فيبتعدون عمًا هو إلهي وعن شروط استقبال الكلام 
الذي يكشفه أو يوحيه في آن معا. 
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الشؤال التاسع 


ما الذي كان يريده محمد؟ 


ليس من السهل مقاربة شخص النبي محمّد أو شخصيته (من المؤسف أن الغربيين لا 
يزالون مستمرين في كتابة اسمه «ماهومي» :ه2120 كما في العصور الوسطى. 
فشخصيته والأخبار المتعلقة بها عرضة للنقاش والآراء المتعارضة تماماً كالقرآن. ذلك 
أن الخلاف الناشب هنا بين الموقف الإسلامي/ والموقف الاستشراقي كبير وصارخ. 
مثلما هو كبير وصارخ بالنسبة لتاريخ النصّ القرآني أو لكيفية تشكل القانون الإسلامي 
(الفقه). فبقدر ما يستمرٌ المسلمون فى تغذية الأدبيات القداسية و التقديسية التي 06 
فيها النزعة التقوية الشديدة الحماسة غالباء بقدر ما يحاول المستشرقون أن يطبّقوا على 
سيرة محمد منهجيات النقد الفللوجي والتاريخوي التي أثبتت فعاليتها في أماكن أخرى. 
وفي كلتا الحالتين نجد أن تصوير شخصية محمد يقدم لنا معلومات عديدة وإضاءات عن 
شخصيات المؤلفين والنفسية السائدة في عصرهم وأطرها المعرفية السائدة والمسلمات 
المعرفية المسيطرة عليهاء أكثر ما يقدم لنا إضاءات عن شخصية النبي بالذات. 

والواقع أن أي محاولة لكتابة السيرة الذاتية لمحمد ولكل شخصية دينية كبرى 
أخرى» ينبغي أن تبتدئ مُسبقا بتوضيح الروابط الكائنة بين المعرفة الأسطورية/ 
والمعرفة التاريخية من أجل أن نتجاوز, في آن معاء الحكايات الأسطورية التى يقدمها 
التراث بصفتها حقائق تاريخية أو رك ته ثابتة/92) ثم النقد التاريخوي الجداف 
للمستشرقين؛ هذا النقد الذي يعرّي الوعى الديني من زبدته الحية6». وكانت أول 
سيرة ذاتية عن النبي قد كتبتها ابن إسحاق (150 ه/ 767م) تحت اسم السيرة» وقد 
خلط فيها بين الأسطورة والتاريخ منذ ذلك الوقت. ينبغي علينا إذأء والحالة هذه 
أن نأخذ في الاعتبار تلك الحياة الأسطورية لحيل ابن إسحاق الذي راح منذ ذلك 
الوقت يحوّر في شخص النبي وشخصيته التاريخية. وينبغي أن ندرسها ضمن منظور 
منفتح إلى أبعد حدٌ على مشاكل علم النفس التاريخي: أقصد مسائل الإدراك العقلان 
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والخياللي للماضي»ء ثم مسألة العلاقة مع التقديس أو الحرام؛ ومع المعجزة» ومع الطبيعي 
وما هو فوق طبيعيء ثم الحضور المهيمن للقوة الإلهية» ثم القدرة الخالقة للكلام؛ ثم 
التواصل مع الكائنات اللامرئية: من ملائكة وجن وإلهء إلخ.. 

لم تعد ثقافتنا الحديئة بقادرة على الانغماس في هذا الجو الذي تعده جوا سحريا 
وخرافياً ولاواقعيا ولاعقلانياً وخيالياً وعجائبياً مدهشأً ومختلفا وأسطوريا (بالمعنى غير 
الانتربولوجي للكلمة). وكل هذه المفردات التي عددتها تعبّر عن رفض ثقافتنا لتلك 
العقلية التي سادت أزماناً طوالاً» وتعبّر عن احتقارنا لها وابتعادنا عنها بدلا من أن 
نحاول تفهمها وديحها داخل المعقولية الواسعة والمتفهمة: أقصد المعقولية القادرة على 
احتضان واستقبال كليانية الوقائع والظواهر البشرية الممكنة التحليل والدرس . أي بدلا 
من رفض التقليديين واحتقار تصوراتهم الأسطورية ينبغي أن نستوعبهم ضمن المنظور 
الواسع للمعقولية الحديثة. 

وفي مثل هذا المناخ السيميائي الذي ْم نعد نفهمه؛ بسبب ثقافتنا المادية والوضعية 
الحديئة: راحت تنبثق التجربة الدينية لمحمد وممارسته التاريخية المحسوسة. وإذا ما 
استندنا إلى شهادات القران التي لا تدحضء ولكن الشديدة التلميح من بعيد أي غير 
المباشرة» وإذا ما استشرنا روايات التراث وجدنا أن هذه التجربة تستمد غذاءهاء في ان 
معاء من الذاكرة الجماعية للشرق الأوسط القدبم (انظر سورة الكهف).» ومن التعاليم 
الكبرى المبثوثة في المحيط من قبل أهل الكتاب (أي اليهود والمسيحيين)؛ ومن التراث 
الحىّ للشعب العربي خصوصا في منطقة الحجاز. زاى'الكراتك الذي كان سائدا قبل 
الإسلام). 

واستمرّت هذه التجربة مدة عشرين عاما على الأقل. وخلال هذه الفترة شهدنا 
انبثاق قيم جديدة» وانتشار فعالية إبداعية متواصلة حيث راحت اللغة الرمزية ترتفع 
بالممارسات الاجتماعية والسياسة إلى مستوى أعلى» وتنفتح بها على الدلالات 
والمعاني التي تنجاوز التاريخ (وهنا بالضبط يكمن الدور الخصوصي الذي قام به 
الخطاب القرآنى والمتمايز دائماً عن الحديث النبوي ودوره). وينبغي أن نتساءل عن 
مدى صلاحية ومتانة السؤال التالي: ما الذي أراده محمّد؟ فالواقع أن الإرادة تفترض 
وجحود تأمّل ومداولة وتشاورء ثم اتباع استراتيجية ما وتكتيك معين من أجل الوصول 
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إلى الهدف المقصود. وبعد أن أصبح النبي مسؤولاً عن جماعة المؤمنين كان عليه أن 
يفكر بالوسائل الكفيلة بحمايتها من أجل إيصال الرسالة إلى القلوب وخلق الشروط 
الاجتماعية والسياسية الملائمة من أجل توسّع وانتشار الدين الجديد بشكل دائم. ولكن 
هذه الإرادة كانت تمارس فعلها ضمن المناخ النفسي للوحي: أي للولهام والتفجر 
والانبئاق والكشف الذي يبقي الأنا داخل فضاء التواصل والتوصيل للخطاب القراني 
(أنظر طريقة استخدام الضمائر الشخصية: أنا/ نحن أنت ‏ هم/ أنتم). 

وفي مثل هذا السياق من الأفكار تصبح مسألة معرفة فيما إذا كان محمد يعرف 
القراءة والكتابة أم لا (أي مسألة النبي الأمّي) تحرف أنظارنا وائتباهتا عن المناخ النفسي 
والثقافي للوحي©». فمعرفة القراءة والكتابة تفرضء في الواقع. نوعا من آلية العقل 
مختلفة عن آلية الخطاب النبوي الشفوي وأسلوبه المعروف في الارتجال» والابتكار, 
والإثارات العفوية الحرة» والأفكار الخاطفة اللمّاحة. كان الباحث الأنتربولوجي 
الإنكليزي جاك غوديء قد بين حجم المسافات العقلية التي يحفرها «العقل الكتابي» 
بالقياس إلى العقل الشفهي. وينبغي علينا استعادة (أو إعادة كتابة) كل سيرة محمد 
ضمن هذا المنظور من التحليل الأنتربولوجي للثقافات المكتوبة والثقافات الشفهية. 
أمّا المنهجية التقليدية التي تكتب سيرة النبي عن طريق إسقاط كل الإنحازات الكبرى 
للإسلام التاريخي التي حصلت في العصور التالية عليهاء فليس لها أي أهمية تاريخية. 
إن أهميتها تكمن فقط في تلبية حاجة الأمة (أو الطائفة الإسلامية) لكي تشبع نفسها 
بالأساطير الجميلة والفخمة. والواقع أنه ما من طائفة دينية أو قومية في العالم يمكنها أن 
تستغني عن الأساطير البهيجة. 

وما قلته آنا بخصوص محمّد ينطبق على كل الأنبياء المؤسّسين للأديان . كما ينطبق» 
عامة» على شخصيات المهدي والإمام والأر نا لط اي هندرن وانها النموذج 
الأول والأكبر: أي النبي. وبالتالي فينبغي دراستهم أو دراسة سيرهم بالطريقة نفسها 
وعن طريق مثل هذه الدراسات نستطيع إغناء معرفتنا «بالتجربة البشرية للإلهي» (وهذا 
هو عنوان آخر كتاب لعالم الأديان الفرنسي ميشيل ميلان). 

1988 كنع مصتاوعكطة اعطعنلاا « ستل عل عصتمسط ععمعتمة م1 »> 
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إن القران هو بالطبع أوّل مصدر أساسي لما يدعى بالإسلام كدين. ولكن يوجد 
بالإضافة إلى القران مصدر ثان أو أصل (كما يقال بالعربية) هو: التراث النبوي أو 
الحديث البوى. أو السنة: 20 الكلام الذي تلفظ به النبي بصفته قائدا لجماعة 
المؤمنين» لا بصفته كأداة للإرادة الإلهية وناقل لكلام الله. وبالطبع؛ فبما أن النبي 
مفعم دائما بالوحي الإلهي» فإِنّ ما يقوله كإنسان يتمتّع دائما بالضمانة الأنطولوجية. 
وبالتالي فقد أصغى المسلمون الأوائل لكلامه وتلقوه بخشوع وورع ثم نقل من قبل 
الصحابة والتابعين» إلخ... وهؤلاء يشكلون سلسلة متواصلة من الشهود, أو الإسناد. 
الذين يضمنون صحة الكلام المنقول في المتن. ولهذا السبب تعرّض الحديث للبحث 
عنه بشكل منقطع النظير في كل الأمصار بعد موت النبي» وذلك من أجل جمعه 
وتثبيته كنابة كما حصل للقران. وقد حصل هنا أيضا انتقال من التراث الشفهي إلى 
التراث المكتوب. وأخذ تسجيل الأحاديث النبوية كتابة وقنا أطول بكثير مما أخذ 
تدوين القران. ومن المعلوم أن مجموعات الحديث راد سه لم تكتب إلا 
في نهاية القرن التاسع الميلاديء أي في القرن الثالث الهجري. وإذن فقد كتبت بعد 
موت النبي بزمن طويل. ولهذا السبب نفهم كيف أن جمع هذه المجموعات وكتابتها 
قد ولد خلافات ومناقشات لم تتجاوزهاء حتى الان» الطوائف الإسلامية الثللاث: 
أي السنية والشيعية والخارجية. وهكذا راح السنة يعترفون ممجموعتي البخاري 
(256 ه/ 870م) ومسلم (261 ه/ 875م) المدعوتين بالصحيحين. وراحت الشيعة 
الاثنا عشرية تعترف بالكافي في علوم الدين للكليني (328 ه/ 939م)» وقد أكمل 
وأضيفت إليه مجموعتا ابن بابويه ( 381 ه/ 1و9م) والطوسي ( 460 ه/ 1067 م). 
وأما الخوارج فيعتمدون على الجامع الصحيح للربيع بن حبيب (نهاية القرن الأول 
الهجري/ السابع الميلادي). 
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والاختلافات الصريحة بين مجموعات الحديث الثلاثة تعود إلى الأصول الثقافية 
المختلفة للفئات المتنافسة على احتكار الحديث النبوي والسيطرة عليه. ومن المعروف 
أن هذا الحديث كان يشرط مشروعية السلطة ويتحكم بها. نقصد بالسلطة هنا سلطة 
الخليفة السني الذي اعترض عليه كل من الشيعة والخوارج. وكان الهدف الأكبر لهذه 
المنافسة يتمثل في قيادة المجتمع الإسلامي عن طريق الخلافة أو الإمامة. وتنجلى هذه 
المنافسة في كل شيء حتى في عناوين يحموعات الحديث التي تمثل الهيبة والسيادة العليا 
بالنسبة لكل طائفة من الطوائف القلانقم الكل واتحدة مسا تل جموعات الحديث 
لدى الطائفتين الأخريين مزوّرة أو مختلفة. 

ولما كان العلماء المسلمون من المحدّثين واعين لهذه المشاكل ولمثل هذا الوضعء 
فإنهم قد بلوروا علماً لنقد الحديث: أي للتحقق التاريخى من صحة الإسناد والمتن. 
ولكن لم تحصل حتى اليوم مراجعة شاملة لكل يجموعات الحديث؛ باستثناء المماحكات 
الجدالية التقليدية التي جرت بين ممثلي الاتحاهات الثلاثة الكبرى في الإسلام؛ وهي لا 
يفك دراب ة علمية حورل الرضو درل تشكل مادة للد رامة العلمة يهلد ؤانها ٠‏ وإذا 
ما حصلت هذه المر اجعة الشاملة استطعنا أن 0 مشكلة التراث الإسلامي الكلى من 
وججهة نظر تاريخية أساس5). وهذه الدراسة أو المراجعة الشاملة لمجموعات الحديث 
تتطلب إقامة مقارنة منتظمة وكليانية لكل الإسنادات ولكل النصوص المنقولة في 
التراثات الثلاثة» من أجل إعادة النظر ممسألة الصحة بواسطة الوسائل الحديثة للبحث 
والتفحص العلمي (أي بواسطة العقول الإليكترونية66' لمعالجة النصوص». ثم بواسطة 
النقد التاريخى. 

إنْ الدر اسات النقدية التي قام بها العلم الفللوجي الاستشرافي. ضمن هذا الاتحاه, 
قد رفضها بعنف المسلمون. فالحديث النبوي» كما القرآن والشريعة والشعر الجاهلى: 
يشكل نقطة حساسة جدا بالنسية للوعى الإسلامي. فهذا الوعي يعتقد أن النقد الذي 
حصل من قبل البخاري ومسلم. ؛ والكليني والطوسي كاف ونهائي. ومجموعات 
الحدييث: الني شكلت على أساس هذا النقد هي رسمية ومغلقة (أي نهائية) تماما 
كالمدوّنة النصية القرانية. ول ينتبه أحد إلى العقبة اللاهوتية التي تدحض هذا المزعم 
يسبب وجود ثلاثة ترائات من الحديث متنافسة ومختلفة لا تراثاً واحداء أو قل إنهم 
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مرّروها تحت ستار الصمت أو تحاوزوها بواسطة مبدأ الأرثوذكسية الذي تدافع عنه 
كل طائفة أو كل اتحاه!67). 

والوضع» راهناء لا يزال رازحا عند هذه النقطة. ولا يمكن فك انسداد الوضع أو 
تحريكه إلا بالقيام بدراسة نقدية صارمة لكل الوثائق والمواد الموروثة. ذلك أن هذا 
الوضع قد ترسّخ ولعت عليه أسدال التقديس من قبل عشرة قرون من الاجترار 
المدرسى السك و لاستيكى والنزعة التقوية المتفانية للطائفة. (كل طائفة). 

إن الأحاديث النبوية تشكل الأصل الثاني فى بلورة القانون» والجواب النقدي 
لجموعات الحديث سوف يؤدّي حتماً إلى انعكاسات نظرية وعملية موثّرة على 
علمي القانون الديني: أصول الدين وفروع الدين. هنا نحد أنفسنا في القلب النابض 
لكل نقد حديث للعقل الإسلامي. وهذه هي المهمة الضخمة والمثيرة التي تنطلب من 
الباحثين العرب والمسلمين الانخراط الإبستمولوجي الكامل فيها ومن أجلها. كما 
تتطلب من الأنظمة السياسية القائمة تقديم الضمان لحرية الفكر والبحث والكتابة 
والنشر والتوزيع والتدريس. ٍ ' 

يُضاف إلى ذلك أن نقد التراث الإسلامي الكلى سوف يثير» أيضاء مشكلة الفرّق 
في الإسلام؛ ثم كتب الممل والنحل وبالتالي مسألة الأرئوذكسية. وينبغى أن نقول كلمة 
سريعة بهذا المخنصوص لكي يعي القارئ حجم الأهمية الثقافية واللاهوتية والفلسفية 
لنقد العقل الإسلامي. 

هناك أولأء حديث نبويٌ شهير يقول إن أمّته سوف تنقسم إلى ثلاث وسبعين فرقة 
كلها في جهتم ما عدا واحدة. ويستخدم السدّون هذا الحديث لكي يزعموا بأنهم 
يشكلون هذه الفرقة الوحيدة الناجية المدعوة بأهل السنة والجماعة. 

أما الشيعة من جهتهم فيقولون إنهم وحدهم الذين تلقوا الميراث الصحيح للقران 
والحديث النبوي بفضل هيبة الأئمة أولا ومعصوميتهم. وهم يدعون أنفسهم بأهل 
العصمة والعدالة. 

وأخيرا فإن الخوارج يزعمون لأنفسهم حداً أكبر من الاقتراب الزمني من زمن 
الوحي التدشيني. وهذا ما يضمن لهم مصداقية وصحة أكبر». نقصد بزمن الوحي 
التدشيني الفترة الممتدة بين عامي (610- 632م). فهم قد رفضوا الاعتراف بشرعية 
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الأمويين الذين اغتصبوا الخلافة» ثم خرجوا للجهاد (وهذا هو المعنى الحقيقي للخروج 
أو الخوارج الذي فهم خطأ من قبل السنئة بصفته الخروج عن الأمة المسلمة). لقد 
خرجوا للقتال باسم المبدأ القرآنٍ الشهير: لا حكم إلا لله. كما رفضوا الامتيازات 
التى يحظى بها المرء عن طريق الولادة (كأن يكون من قريش مثلا أو من عائلة النبي). 
ورفضوا أن تكون هذه الامتيازات شرطا مسبقا للتوصّل إلى مرتبة الخلافة أو الامامة. 
فكل مسلم له الحق في ذلك شرط أن يثبت ورعه وتقواه. وقد سمّوا أنفسهم الشراة: 
أي الذين يضحُُون بأنفسهم وحياتهم من أجل الحفاظ على أولوية السيادة الإلهية. 
وفي كل هذه الحالات الثللاث نشهد انبثئاق الوعي الديني الناشئ عن التعاليم 
القرانية والنموذج النبوي الأكبر. وقد راح هذا الوعي في الوقت ذاته يبحث عن كيفية 
التجسّد والتحقق في مؤسسة سياسية معيّنة: أي في شخص إمام المجتمع الإسلامي 
المفترض على وجه التسليم من قبل القران والنبي. وكل هذه البدهيات الواضحة 
تحد برهاناً عليها في خطابات المؤرخين المسلمين المتأخحرين؛ الذين بمثلون هم أيضا 
الفاعلين التاريخيين داخل إطار كل واحدة من الطوائف الإسلامية الفلاث؛ أو داخل 
كل واحدة من التشكيلات الإيديولوجية الثلاثة التي صعدت مساراتها التاريخية» 
وخلعت عليها حلل التسامي حتى أصبحت ملحمة روحية. وفقدت بالتالي الكثير 
من صفاتها التاريخية والواقعية. وهذا التصعيد أو التسامي لتاريخ المسلمين» في الفترة 
الأولى الواقعة بين القرنين الأوّل والثاني الهجري/ السابع والثامن الميلادي» لا يزال 
مستمرا في تلوين كتابة التاريخ حتى لدى المؤرخين العرب المعاصرين والتأثير عليهم. 
هذا يعني أنه يشكل البُعد النفسي لكل تاريخ «الإسلام». ولكن ينبغي على نقد العقل 
الإسلامي أن ييرز الآثار الإيديولوجية السلبية لمثل هذا التصعيد أو التسامي. لتوضيح ما 
أقصده بالعبارات السابقة أضرب المغال التاليى: لقد ألقى صديقي هشام جعيط سلسلة 
من المحاضرات مؤخرا في الكوليج دو فرانس بباريس» وذلك عن تاريخ الإسلام 
في القرن الأول الهجري/ السابع الميلادي. وعلى الرغم من كل معرفته بتفسيرات 
وتوجهات «التاريخ الجديد» في فرنساء فإنه لا يزال مستمرا في الانصياع لإكراهات 
وقيود ما سوف أدعوه بالملحمة الروحية لإسلام الأغلبية (أي الإسلام السني)690. 
ولكننا نعلم أن أيَاُ من هذه الفرق الثلاث التي نُصَّبت كطوائف دينية «أرثوذكسية» 
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لا يمكنها أن تؤسّس هذه الأرثوذكسية على السيادة العليا الروحية المعترف بها من 
قبل كل المسلمين: أي القرآن. القرآن يقول: لا حكم إلا لله! ولكن كيف نفهم هذه 
العبارة» وفي أي اتجاه؟ فنحن كنا قد رأينا سابقا مدى اختلاف التفاسير والمفسّرين في 
ما بينهم وراناات عر ب السب أن ناهر ان او اششره ع لل سياس لجاب 
وأحادية المعنى: أي بطريقة تقودنا إلى أرثوذكسية واحدة تفرض نفسها إجبارا على 
الجميع وتقدّم جوابا قاطعا على كل نقاط الخلاف. والسبب في استحالة تحاوز تعددية 
الأرثوذكسيات وتنافسها فى ما بينها يعود إلى الوظيفة الإيديولوجية لكل دين. فالدين 
يقع حتماً في خدمة الفاعلين الاججماعيين الذين يتورّعون على الفئات المتنافسة من 
أجل ضمان السيطرة على الأملاك الرمزية التى لا يمكن اقتناص السلطة السياسية أو 
مارستها بدونها. وما يقدمه لنا الفكر المغرن على هيه رار سيت دينية يعريّه 
لنا علم الاجتماع الدينى أو الأنتربولوجيا الديئية بصفته إيديولوجيا كل فئة اجتماعية 
تحاول فرض هيمنتها. والوظيفة الإيديولوجية للأرثوذكسية المعرّاة بهذه الطريقة ليس 
لها اسم في الخطاب اللاهوتي. ذلك أنه يلزمنا هنا مفهوم يدمج أيضاً داخله الرأسمال 
الرمزي الذي يشكل الرّهان «الصريح» للمنافسة بين السلطات السياسية والاقتصادية. 
وهي رهانات محسوسة ولكنها محجوبة بواسطة مفردات المعجم «الديني». وهذا 
التحليل ينطبق على القرن الأول للإسلام» كما ينطبق على المشاريع الحالية للحركات 
الإسلاموية. 
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ماهو التراث؟ 


صحيح أنه تنبغي العودة إلى هذا المصطلح بعد كل ما قلناه عن السئة والحديث فبالنسبة 
للمسلمين كان التراث النبوي قد صفى أو ((ينبغي ) أن يصفىي الأشكال الأخرى من 
التراث وخصوصاً الطاغوت: أي العادات والتقاليد الاعتباطية السابقة على الوحي» 
وبالتالي تلك التي ليس لها أي علاقة بالقانون الإلهي. وهنا نلتقي بالصراع الذي 
دشنه القرآن بين العلم: أي العلوم والمعارف المكشوفة والمضمونة في تطورها بواسطة 
الوحىء وبين التراثات السابقة على الإسلام في كل المجتمعات .ما فيها تراث الجاهلية 
في الجزيرة العربية. 
1 إن التراثات الكتابية المقدذسة الخاصة بأديان الكتاب كانت قد فرضت» كما رأيناء 
مفهوم مجتمعات الكتاب/ الكتاب 72 والممارسة التاريخية له. وقد تشكلت السلطات 
والدول في محال المسيحية كما في مجال الإسلام. أمّا اليهودية فلم تحظ بتشكيل الدول 
حتى خلق دولة إسرائيل عام 1948. وقد راحت سلطات هذه الدول تعمل لإحلال 
القانون المكتوب» دينيا كان أو علمانياء محل العادات والتقاليد الشفهية للترائات 
المحلية والقروية الريفية. وينبغي على عالم الأنتربولوجيا أن يهتج؛ هنا أيضاء بالترائات 
والتقاليد المهمّسْة والمتجاهلة من قبّل السلطة المركزية سواء أكانت ذات أصل دينى 
أم دنيوي علماني. وهكذا نجد أمامنا عدة مستويات أو طبقات متراتية بعضها فوق 
بعض من التراث الذي تندرج فيه بعض التقاليد والعقائد القديمة جداء والتي يجري 
ديحها وخلع التقديس عليها من قبل التراث الكتابي المقدس. ولو أننا قمنا بدراسة 
سوسيولوجية لتطبيق الشريعة في المجتمعات الإسلامية والعربية» اليوم» لوجدنا أن 
هناك ثلاث طبقات ليست متراتبة دائما بعضها فوق بعضء وإنما هي داخله في حالة 
تفاعل متبادل داخل ما يدعى بشكل عام وعمومي بالتراث الاإسلامي: 

1[ - طبقة المستوى العميق المتمثلة بالقاعدة الثقافية والتقاليد العرفية السابقة بكثير 
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على الإسلام. ولكي ندرسها جيدا ينبغي أن نستخدم منهجية التحري الإتنولوجية 
ومنهجية التفسير الأنتربولوجية. 

2 - مستوى «الصريح المعروف)!) بحسب اللغة الخاصة بالقانون الاإسلامي 
ولكنه يحيلنا إلى «المعاش الضمني» المعقّد جدا بسبب علاقاته الأصيلة مع المستوى 
الإتتولوجي الأول. فكل ما يخصٌ مكانة المرأة» مثلأء يبرهن لنا على وجود معاش 
ضمني غير معترف به في «الصريح المعروف». وإذا ما أردنا القيام .مراجعة نقدية 
للقانون الإسلامي, فإن دراسة هذا المستوى الثاني تشكل أحد الفصول الحاسمة لنقد 
العقل الإسلامي. 

3 - أما الطبقة الثالثة أو المستوى الثالث فيتمثل بالقوانين التشريعية الحديئة!72) 
التي تتعايش في الوقت نفسه مع مستوى الطبقتين السابقتين ضمن ظروف متغيرة 
وبحسب البلدان» بدءا من تركيا وحتى السودان أو الجزيرة العربية أو الباكستان أو 
الجزائر أو تونس... إلخ. فمثلاً نلاحظ أن استفصال جزء من الأعضاء الجنسية للمرأة لا 
يزال مارساً في بعض مناطق السودان ومصر على الرغم من العودة إلى الشريعة» وعلى 
الرغم من إدخال التشريعات الأوروبية الحديثة في العديد من الميادين. 

وهذه المسألة متعلقة بالسابقة طبعاً. فبما أن التراث الأكبر يقدّم للأمة كل الحقائق 
والقيم ومعايير السلوك التي أوحي بها من قبل الله وعُلمت من قبّل النبي؛ فإنه لاجحكن 
إضافة أي شيء لها من الخارج. وكل ممارسة أو فكر جديد لم يصدق عليه التراث 
ينبغي أن يرفض باسم البدعة. بالطبع فإن مسيرة التاريخ الأرضي وتنوّ ع الشعوب التي 
اعتنقت الإسلام قد خلقت حالات وأوضاعا جديدة ومستحدثة لم تكن متوقعة أو 
منصوصا عليها في القرآن ولا في الحديث. ولكي يتم دبجها وتمثلها في التراثء فإنه لزم 
على المعنيين بالأمر أن يصدقوا عليها ويقدّسوها إما بواسطة حديث للنبي وإما بواسطة 
تقنيات المحابّة أو القياس. والمقصود بالقياس استنباط حكم شرعي اعتمادا على حالة 
أساسية أو أصل مشابه كان قد حصل في الزمن التدشيني الأوّل: أي في زمن جيل النبي 
والسلف الصالح. 

وكان صراع الفقهاء اللاهوتيين ضد البد ع يهدف إلى حماية العقائد («الأرثوذكسية» 
وتمامية التراث الإسلامي الأكبر في مواجهة الأفكار والعادات والتقاليد التي شكلت 
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هي ذاتها «(حضارة الإسلام الكلاسيكي» في ظل الإمبراطورية (661 - 1258م). 
ويمكننا التمييز بين موقفين كبيرين تحاه الظاهرة التاريخية والاجتماعية للبدعة. فهناك, 
أولاء موقف المتشددين الذين نحدهم خاصة في أوساط المذهب الحنبلي. وكثلهم اليوم 
علماء الدين الوشابيون في المملكة العربية السعودية. وهم يعتقدون أن التراث (أو 
السنة) ينبغي أن تتغلب على كل بدعة. ثم هناك المعتدلون الذين يعترفون بالمستجدات 
والبدع التي لا تتعارض مباشرة مع نص صريح في القانون الديني» أو مع إحدى تعاليم 
السنة. 

إن المزدوجة تراث/ تحديد أو سنة/ بدعة لا ينبغي أن تمل فقط من خلال 
مصطلحات علم اللاهوت والقانون. ذلك أنها تخصّء عموماء الجدلية الاجتماعية 
الملازمة لكل مجتمع تتناطح فيه عدة فئات عرقية ‏ ثقافية) إِمّا من أجل زيادة هيمنتهاء 
وإما من أجل حماية نفسها من تسرّب عناصر أجنبية إليها. وقد وجدت المدنية 
الإسلامية نفسها في مواجهة كلتا الحالتين بالتناوب. ففي أثناء مرحلة القوة والفتوح 
حاول الفقهاء خلع الصبغة الإسلامية على المكتسبات العديدة للشعوب الجديدة التي 
اعتنقت الدين الجديد. وكان ينبغي عليهم الحفاظ على أولوية وسيادة القانون الديني 
في مواجهة «الهويات الثقافية» الموصوفة» آنذاك» بالبدع الخطرة التي تهدّد أسس 
الإسلام ذاته بالانحلال. ولكن بعد زوال الخلافة» وصعود نحم القوى الأحنبية في 
شرقي وغربي الإمبراطورية» أصبحت المدينة الإسلامية ضعيفة ومتقلصة ومنكفئة على 
بعض المراكز الحضرية. وبالتالي فقد اضطرّت للتشديد على وسائل حمايتها الذاتية عن 
طريق الاهتمام أكثر.بمفهوم الأرثوذكسية والالحاح عليه. وفي ما بعد في القرن الثامن 
عشر؛ راحت الحركة الوهابية في الجزيرة العربية تنشط من جديد العلاقة الجدلية بين 
التراث /التجديد أو السنة/ البدعة» من أجل تقديم غطاء من المشروعية والقاعدة الدينية 
للتوحيد السياسي للمجتمع الذي كانت بناه القبلية والتجزيئية العشائرية قد أخذت 
كل أبعادها وأهميتها. يُضاف إلى ذلك أنه أثناء الهيمنة الاستعمارية كان النضال ضد 
البدع المفروضة من قبل الغرب وسيلة لحماية الهوية الإسلامية... وبعد أن ظهرت 
الحركات الإسلامية المعاصرة التي افتتحها الإخوان المسلمون منذ (1930) راحت 
الادانة العنيفة للغرب والاستغراب تتّخَد أبعاد الصراع السياسي الذي غابت عنه 
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الرهانات المحض دينية لجدلية التراث/ التجديد. أو قل إنها ل تعد تبدو إِلّا كعلامة 
على التحاق المناضلين بالحركة. 

وكما هي العادة دائماء فيمكننا أن بحد في تاريخ اليهودية والمسيحية مواقف ممائلة 
لتلك التى رأيناها فى ما يخص الإسلام. فاليهود الذين عاشوا منعزلين فى الغيتو طوال 
قرون عديدة قد أبّدوا ترائهم الحاخامي عن طريق المراقبة الصارمة لمنع تسرب الأفكار 
الدخيلة أو أنواع السلوك الغريبة عليهم... ونحن نعلم, أيضاء أن المسيحيين قد خاضوا 
صراعات عنيفة ضد الحداثة وقوى العلمنة الدنيوية فى أوروبا منذ القرن السادس عشر. 
إن الأطر النفسية ‏ الثقافية التي تحيط بهذا الموقف هي نفسها تلك التي درسناها في ما 
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ما هي سمات الأمة البشرية المثالية بحسب القرآن والسّنَة؟ 


يمكن أن نضيف إلى هذا السؤال أسئلة أخرى تخصٌ التسامحء وكيفية النظر لغير 
المسلمين من قبل المسلمين» ومكانة الذْمّي المفروضة على اليهود والمسيحيين أثناء فترة 
الخلافة خاصة. كما أنه لا يمكننا يتب تلك المشكلة الراهنة جدا في الغرب كما فى 
العالم الإسلامي وفي كل المجتمعات المعاصرة: قصدت مشكلة حقوق الإنسان. 

إن أهمية المسائل المتجمّعة هنا وراهنيّتها المأساوية أحيانا يمكنها أن تشكل لوحدها 
مادة لكتاب كامل وكبير. وأحلم شخصيا من ينهض بتأليف كتاب كبير يسترجع على 
ضوء التاريخ الثقانفي والسياسي والاجتماعي «للإسلام» تلك الصرخة الموكثرة التي 
أطلقها أبو حيان التوحيدي في القرن الرابع الهجري عندما قال: «إن الإنسان أشكل 
عليه الانسان)!23, 

وينبغي أن نتساءل منل البداية: ما هي ساحة المعقولية والفهم التي ينبغي افتتاحها 
والتموضع داخلها من أجل تقديم أجوبة متماسكة عن الأسئلة الخطيرة المتعلقة بالأمة 
البشرية المثالية» وبالحرية الدينية وحقوق الإنسان. رما كان القارئ قد لمح عبر أجوبتي 
قلقي الدائم بخصوص الشروط النظرية للمعرفة (أو الرابطة الإبستمولوجية للخطاب) 
عندما يتصدى المرء لمعالجة تراث ديني كبير. وقد أصبح رادا الآن» أن الترات 
الإسلامي (كالتراثين المسيحي واليهودي) يتمتّع بامتياز خاص هو: ممارسة الأستاذية 
العقائدية على كل مسألة أو مشكلة تنبثق في التاريخ البشري. وهم يعتقدون أن 
التراث الديني يمتلك وحده المبادئ والمنهجية «الصحيحة» التي مكنه من تقديم أحوبة 
منسجمة مع بجمل القيم والعقائد الإعانية» ونماذج الممارسة التي تجعل الموامنين يسيرون 
دائما على الطريق المستقيم المؤدي إلى النجاة في هذه الحياة الدنيا وفي الآخرة أيضا. 
إن التراث الديني إذ يدعي احتكار المنهجية «الصحيحة» يدعي في الوقت ذاته سيطرته 
على كل الميادين العلمية التي ينبغي أن تتضافر وتتعاضد جهودها من أجل ممارسة 
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أستاذيته العقائدية. وهناء في هذه النقطة بالذات» يتولد الصراع المحتوم بين الفقهاء 
الذين يمارسون هذه الأستاذية العقائدية» وبين كبار الاختصاصيين في المجالات العلمية 
الأخرى كالتاريخ وعلم الاجتماع وعلم النفس وعلم الألسنيات وعلم السيميائيات 
(الدلالات) والرموز والعلامات)» إلخ... 

ولقد حاولت بجحاوز هذا الصراع باستمرار عن طريق دمج تقنيات المحابّة العقلية 
ومضامين التراث الديني داخل إطار تحليل شامل وكلي يعترف بحقوق الإبستمولوجيا 
النقدية وضرورة تطبيقها على السلف الصالح وعلينا اليوم أيضاة. وهذه الحقوق 
الإبستمولوجية تتموضع على مستوى التعالي (أقصد الاستقلالية) بالقياس إلى الأهواء 
والالتزامات الإيديولوجية. وهو نفسه مستوى التعالى الذي تتمتع به «(حقوق الله» 
المبلورة جيدا من خلال مسار الصوفية والمحترمة بدقة. 

لكن لننظر الآن إلى الأمور كما هي على أرض الواقع ولنتفخص الأجوبة التي 
يقدمها القران والتراث. يرى التراث أن الأمّة البشرية المثالية هي الأمة المحمدية: أي 
مجموعة الأتباع القليلي العدد في البداية والضعيفين والمهدّدين» ولكنهم سرعان ما كبر 
عددهم بفضل النجدة المباشرة الانية من قبل الله» وبفضل عمل النبي المستنير دائما 
بالوحي. وبعد موت النبي راح نوابه (من خلفاء/ أو أئمة) يحمون الميراث الروحي 
بكل تقوى وصرامة. كما راحوا يوسّعون من دائرة انتشار الإسلام ويرسّخون في 
التاريخ الأرضي مواقع الأمة ورسالتها بصفتها مستودع الوحي الأخير الذي أوحي 
لخاتم الأنبياء» وبصفتها الشاهدة عليه والعاملة لنشره. 

كنا قد بيّناء سابقاء كيف اتخذت هذه الأمّة مكانتها داخل فضاء التواصل والتوصيل 
الألسني 75 الخاص بالخطاب القراني من خلال تحليل الضمائر الشخصية ودورها. 
فضمير جمع المفرد الغائب «هم» كان يدل في البداية على المعارضين لمحمد, ثم وسّع 
في ما بعد لاهوتيا لكي يشمل كل غير المسلمين. ولككن التمايز كان قد حصل على 
صعيد المرحلة القرانية بين «أنتم» من مؤمنين وغير مؤمنين» وبين (هم» التي تدل فقط 
على المنكرين والمعاندين. هكذا تتجلى لنا الأمّة البشرية المثالية من مختلف النواحي: 
فأصولها السوسيولوجية تعود إلى منطقة الجزيرة العربية» وأصولها التاريخية تدل على 
المدينة الإسلامية التي أصبحت إمبراطورية في ما بعد» وأصولها اللاهوتية تعود إلى 
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الخطاب القراني وتوسعه فى ما بعد من خلال المخطاب الفهقى أو القانوني اللاهوتى. 

ويُنتظر من أعضاء هذه الأمة أن يعيدوا إنتاج (تكرار) كل الخنصائص المشكلة 
للأنتربولوجيا القرآنية © بشكل دقيق وصارم. فالخطاب القرأنى يستجوب باستمرار 
الإنسان» أو الناس» أو بنى ادمء أو البشر (و كلها مفردات قرانية). فعلى الإنسان تتركز 
مبادرات الله أكثر ما تتركز على الجن أو الشيطان. ومن خلال هذه العلاقة المعيشة 
إنتاجها ويرسّخها في كل وجود فردي يتشكل العضو المثالي للأمة من النواحي النفسية 
والروحية والجسدية. قلت الجسدية لأن ممارسة الطقوس والشعائر الدينية من قبّل 
المؤمن تؤؤدي إلى طبع جسده وحركاته وسكناته بطابعها (طابع خاص). فالبنسبة 
لهذا الإنسان المسلم تحد أن القلب هو «الأنا» العميقة» وهو محطة لكل قوى الروح 
والنفس والجسد. ففي القلب ترن أصداء كلام الله ويتسفيق الحسٌّ الروحي كلما كانت 
الحواس الأخرى منظمة ومدرّبة على التقاط كل الدلالات الدينية. هذه الدلالات التى 
تقودنا إليها الآيات القرانية أو العلامات ‏ الرموز التى تربط الكون والعالم الخارجى 
والتاريخ الدنيوي بالله. وهي بذلك تسدّ الهوّة القائمة بين فعل الخلق كنْ» وبين العالم 
الموضوعي المخلوق. 

هكذا تشكل مفهوم الأمة المثالية وفرض نفسه بواسطة النماذج والتحديدات 
المثالية لدى اباء الكنيسة في الشرق (أنظر بهذا الصدد كتاب توماس سبيدليك: روحانية 
الشرق المسيحيء روما 1978) (عصعء0'آ عل معتلهدم عام 11 :عاتلفزم5 ممسمط]" 
معن كمطن). فهذه الأمّة تستمد طاقتها وتماسكها ودوامها الفوق تاريخي وقدرتها 
على التجسّدات الجزئية والمتفرقة من خلال الرهبانيات التأملية أو المسارات الصوفية: 
أقول تستمد كل ذلك من العودة الأسطورية إلى زمن يفوق كل الأزمان وحدث 
يتجاوز كل الأحداث. قصدت بذلك الزمن والحدث الافتتاحيين اللذين يقسّمان 
الزمكان إلى مقدس/ دنيويء وقبل/ بعد كما لاحظنا من قبل (المقصود زمن النبوة 
وحدث الوحي). وهكذا تنضاف إلى الرؤيا الأسطورية وتكمّلها مسلمة شائعة في كل 
الأوساط التقليدية» تقول بأنه قد تم نقل أمين وحرفي ومثالي لكل الأحداث والأقوال 
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والنماذج التي شهدها الجيل الأعظم: أقصد الجيل الذي شهد العصر الافتتاحي» عصر 
النبوّة. فالأتباع والصحابة رووا كل ما رأواه وسمعوه عن النبي. وهذه الأشياء تشرط 
وتومّن أبدية الصفة الروحية للأمة المثالية. وهناك مسلمة أخرى ذات جوهر أسطوري 
أيضا تقول بالمقدرة الفكرية المعترف بها للفقهاء بشكل مطلق: أقصد مقدرتهم على 
تحمل المسوولية «العلمية» لاستخراج كل المعاني والدلالات من كلام الله ثم تحويلها إلى 
خطاب قانوني تشريعي على هيئة صياغات قاطعة ودون أي غموض. (قوالب ثابتة). 

ولاعكن للأمة الثالية أن قوحجمك تاريخيا يدون هذه المسلمات المشكلة لوعي 
أسطوري. ويمتلك هذا الوعي فعالية وتجسيدا تاريخيا ينعكسان على التصوّر المشكل 

عن العصر الافتتاحي أو التدشيني (أي عصر النبوة والسلف الصالح). ولهذا السبب 
يجهد كل الخطاب الإسلامي المعاصر في فرض الصلاحية «التاريخية» للنموذ ج الأعلى 
الموروث عن العصر الافتتاحي. إن المناضلين الإسلامويين الجاليين يرفضون الاعتراف 
بالوظيفة الخصوصية للأسطورة التي تبت الحيوية في وعي الفاعلين الاجتماعيين 
ولكن التى لا تختلط بالمنتجات التاريخية المحسوسة لهذا الوعى. وهم إذ يرفضون 
ذلك يبتعدون؛ فى آن معاء عن العصر الافتناحى الذي يرغبون فى استلهامه» وعن 
قري الجبلية حرس للع ري ارا ولعو الدا ريا 1 

بعد كل ما قدمناه نستطيع الآن مقاربة مسألة التسامح» ومكانة غير المسلمين في 
المجتمع الإسلامي؛ وحقوق الإنسان» دون أن نسقط في خطأ المغالطة التاريخية 
الشائع جدا. فبسبب الصرا ع المميت الذي يخوضه الإسرائيليون والعرب بعضهم ضد 
بعض» نحد المراقبين الغربيين يسقطون غالبا على الفترة الكلاسيكية من تاريخ الإسلام 
اتهامات التعضب والعنف وانتهاك حقوق الإنسان. وهذه الاتهامات تفترض مسبقا 
وجود تحديدات حديثة ومعاصرة وغير راسخة؛ حتى الآن؛ لكل هذه المفاهيم. يضاف 
إلى ذلك أن المتماحكين إيديولوجياء من كل الأنواع وكل الطوائف؛ يتجاهلون عن 
عمد الواقع التاريخي الذي أجهد بكل عناد وإصرار على تبيانه هنا. فالواقع» أن 
البنى الأسطورية» والأسس السيميائية» والشرط التأويلي للكتابات المقدّسة والميادين 
الروحية والمزايدات المحاكاتية التى تؤْسّس وعى الأمة المثالية من جهة وتبتٌ فيه 
الحيوية» ثم : احج تاريخ مجتمغات الكنا ب | الكثاب» من جهة أخرى» هى أشياء مشتركة 
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لدى اليهود والمسيحيين والمسلمين. وبالتالي فإن أي نقد ظالم أو مشروع لأحد هذه 
الترائات الدينية يصيب بالضرورة الترايين الااآخرين. 

(أستشي هنا حالة اليهودية في ما يخصٌ بعض النقاط على الأقل كمسألة الرق» 
ومكانة الأجنبي» إلخ.. والسبب هو أنها كانت أقلية سوسيولوجياً ومحرومة من امتلاك 
بنية الدولة). 

ينبغي أن نعلم أن مفهوم التسامح هو مكسب حديث ولا يمكن فصله عن النقد 
الفلسفى للحقيقة (بالمعنى الكبير والمطلق للكلمة). فالمسلمون» كالمسيحيين» قد 
شرّعوا وسيُوا القوانين باسم مزعم امتلاك حقيقة الوحي الفريدة والمطلقة والثابتة التي 
تعلو على كل تاريخية» والمفهومة والمنقولة بشكل صحيح من قبل» فقطء أولئك الذين 
يعلنون إيمانهم بالعقائد المشكلة لتلك الحقيقة. لقد رفض اليهود والمسيحيون الاعتراف 
بالعقيدة الأولى للإسلام: أي القرآن» كلام الله الموحى إلى البشر بواسطة محمّد» رسوله. 
وقد فعل اليهود الشيء نفسه تجاه المسيحيين» وفعل المسيحيون الشيء ذاته بحاه اليهود 
والمسلمين. ولاعكى» ضمن هذا التحديد المطلق للحقيقة؛ إلا تشكيل أنظمة تيولوجية 
لاهوتية وأنظمة اجتماعية وسياسية تمارس دورها بصفتها: أنظمة ثقافية وتشريعية 
للاستبعاد المتبادل. فالاستبعاد المتبادل بين أعضاء الطوائف الثلاث يبدو كليا وبلا أي 
استثناء. ولا بد من إحداث القطيعة الإبستمولوجية» وبالتالي العقلية» مع المفهوم المطلق 
للحقيقة اللاهوتية المسيطرة في الأديان الثلاثة كافة من أجل إقامة المساواة في الحقوق 
والواجبات على المستوى القانوني بين أنواع البشر كافة. 

بالطبع» يمكننا أن نحد تطبيقات عملية لهذه الحقيقة المطلقة تكون إنسانية قليلا أو 
كثيرأء وتكون منفتحة على أشكال من التسامح لا يمكن تجاهلها أو إهمالها. وعلى 
العكسء يمكننا أن بجد. من خلال التاريخ» تطبيقات عنيفة ومحاكم تفتيش تقوم بها 
الأنظمة التشريعية اللاهوتية المحددة من قبل كل دين. وبهذا المعنى يمكن القول» من 
دون أدنى شكء بأن الإسلام ليس أقلها تساحا. ومن دون أن نقع في يحاملة الذات 
ومحاولة تبرئة الإسلام من بعض الممارسات والتصوّرات الخاصة بفترة محددة من 
فترات التاريخ (العصور الوسطى))» فإنه ينبغي أن نعترف مع المؤرخين المختضين 
أنه قد وُجدت في الأخلاق الإسلامية نزعة حرص لتخفيف الام العبيد ومصيرهم. 
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كما وجد نوع من احترام الكرامة الدينية لأهل الكتاب» هذا على الرغم من سن 
التشريعات القانونية التي وضعتهم في مكانة أدنى من أتباع الدين الحق من الناحيتين 
الاجتماعية والسياسية. ولكن الإسلام اعترف لهم في الوقت ذاته بحرية العبادة 
وإقامة شعائرهم. لقد استخدمتٌ مصطلح الدين الحق لأنه قرآني» وقد أصبح في ما 
بعد الإسلام التاريخي 77 الذي اضطر إلى التعايش مع أهل الكتاب. ولا ينبغي أن 
ننسى في هذا الصدد أن اليهود والمسيحيين قد استمروا يقولون في أدبياتهم الغزيرة 
إنهم يشكلون الأمة المثالية الموعودة بالنجاة» على الرغم من تقليص وضعهم وخفضه 
إلى مستوى الذمىّ. وضمن هذا السياق من المزاودة المحاكاتية بين العائلات التوحيدية 
الثلاث المتنافسة على تحسيد «الدين الحق» وممارسته والدفا ع عنه؛ ينبغي أن ندرس كل 
علاقات الهيمنة التي سادت بينها أو أحيانا علاقات التواصل والتفاعل الإيجابي» فقد 
كانت فكرة التسامح تنبثق ببطء شديد وبصعوبة بالغة وسط تطرّفات محاكم التفتيش أو 
الاضطهاد وحروب الأديان كما يُقال في الغرب. 

وكل ما قلناه عن التسامح ينطبق على مجمل حقوق الانسان. فمما لا ريب فيه أثه 
توجحد في الوحي المودّع في الكتابات المقدسة نقاط ارتكاز وجذور قوية ومفاهيم 
واعدة» من أجل انبثاق الشخص البشري بصفته ذاتا لها حقوق» ووكيلا مسؤولا 
عن التقيّد بالالتزامات تجاه الله وتجحاه أشباهه في المجتمع. ولكن فكرة الأشباه؛ هناء 
لا تتطابق» بالطبع مع فكرة المواطنين الحديثة العهد. فالمواطن في المجتمعات الحديثة 
المعلمنة له جميع الحقوق بغض النظر عن عقائده الدينية أو مواقفه الفلسفية. فنحن 
كنا قد أشرنا سابقا إلى أن الشخص البشري بحسب الوحى هو المؤمن الذي ينتسب 
إلى يجموعة من العقائد. وا ته جه لعشي ع طري لسع اساي و 
الله » . إن حموق «الشبيه» أو المخيل المحددة على هذا النحو موف مدل وتهضع على 
أساس أنها واحبات كلما كان إرتناظ اللؤمى يحقوق الله أضد واكرامه لها أقوض. 
وهكذا بجد أن المزدوجة حقوق/ واجبات تربح من حيث الفعالية والمضمون الروحي 
ما تخسره على مستوى الانتشار والتوسع السوسيولوجي. ذلك أن الكافر سوف 
يحارب أو يقلص إلى مكانة أدنى78. 

توضح لنا سورة التوبة بجلاء الإطار اللاهوتي والاجتماعي ‏ السياسي لكيفية 
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تطبيق المزدوجة حقوق/ واجبات في المجتمع ومن قبل البشر (أي أولا على صعيد 
المؤمنين وفي ما بينهم؛ ثم بين المؤمنين/ والكافرين؛ ثم بين المؤمنين/ وأهل الكتاب). 
ولكن هذه المزدوجة من الحقوق والواجبات لا تأخذ كل أبعادها وقيمتها إلا إذا كان 
هناك أولاء احترام الحقوق الله. من المعروف أن السورة التاسعة (سورة التوبة) هي 
إحدى أواخر السّور من حيث الترتيب الزمني الحقيقي. ففيها يعود النبي محمد إلى 
مكة منتصراً امع المؤمنين. وعندئذ أصبح بإمكان المسلمين إعادة استخدام واستثمار 
كل رمزانية الدين العربي القديم وتوظيفه في الصيغة الدينية الجديدة (أي في الإسلام). 
فمن المعروف أن الدين الوثني القديم كان مرتبطأ بالكعبة التي أصبحت في ما بعد بيت 
الله. وذلك عندما أصبح خطر انتصار المشركين على المومنين قد أزيح تماما. وأصبح 
بالتالي ممكنا تثبيت حقوق كل فئة من الفئات الموجودة وواجباتها: نقصد فئة المؤمنين 
الذين يشكلون نواة الأمة الجديدة» ثم أهل الكتاب. ثُمْ المشركين وخصوصا البدو أو 
الأعراب الذين رفضوا المشاركة في الجهاد عندما كان النبي لا يزال مهدّدا. هذه هي 
الفئات الأساسية التي كانت موجودة في تلك اللحظة. لنقرأ هذه الآيات البيّنات الآن: 
ذالم اله ارم فاقوا امشركين حَنْتُ وَبَدْعوهُموَحَذوهُمْ وَاحصْرُوميْ 
وَافعْدُوا لَهُمْ كل مَرْصَد فَِنْ ابُوا وَأقَامُوا الصّلاةً وَآنَوًا الزكاةَ فَخَلوا سَبِيلَهُمْ إن الله 
غَفُورٌ رَحيمْ 4 
(التوبة؛ الآية رقم 5( 
يِف وَإن يَطهَرُو ليك لا يَزُوا فيكم إلا وَلَاذمةيُرْصُوتَكمْ بأنْوَاههم وتان 
قُلوبُهُمْ وَأكثرَهُمْ فَاسمُونَ4 
(الآية رقم 8) 
. #الذينَ آمَنُوا وَهَاجَرُوا وَجاهَدُوا في سَبيل الله ماله وَأَنفُسهْ أعْظمُ دَرَبَةُ عند 
اله وَأولَتك هُمْ الفَائرُونَ 
(الآية رقم 20) 
هويا 5 الذينَ آمنُوا لا تَتَخَذُوا أَبَاءكُمْ وَِحْوَاَكمْ أَوْلِياَ إن استحيوا الْكفْرَ عَلَى 
لمان وَمَنْيَوَلَهُْ منْكمْ فلك هُمْ الظالمونَ4» 
(الآية رقم 23) 
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«إقاتلو الذين لا يُوْمنُونَ بالل ولا بوم الأخر وَلَايَُرْمُونَ مَاحَرمَ لله وَرَسُوله وَل 
يدينُون دين الح م الذينَ أوبُوا اتاب حَتَى يُعْطُوا الْجؤْيَة عَنْ يد وَهْمْ صَاغْرُونَ 
(الآية رقم 29) 
«استفز لَهُمْ أو لا تفز لَهُمْ إن تعفر لَهُمْ سَبْعِينَ مره فيغر الله لَهُمْ َلك 
ِأنّهُمْ كَمَرُوا بالله وَرَسُوله الله لا يَهْدي القَوْمَ الفاسقين» 
(الاية رقم 80) 
اَن رَجعَكَ لله إلى طائفة منهم اسوك لوج فَقل أن ربوا معي أب 
ولنْ تَُاتلوا مَعيَ عَدُوًا نُكمْ رَضيتُمْ بالقُُود أَوّلَ مَرَة فَاقْعُدُوا مَعْ الخالفين4 


(الآية رقم 83) 

إن السبيل عَلَى الذي يَسَْأذُونَكَ وَهُمْ أَغْنَه رَصُوا بن : يكوتوا مَعّ الخوّالف 
وَطَبَع الله عَلَى قُلوبِهمْ فَهُمْ لا يَعْلمُونَ4 

(الآية رقم 93) 


نكتفي بإثبات هذا القدر من الآيات. ولكن ينبغي على القارئ أن يقرأ كل السورة. 
فهي تثير مشاكل عويصة وحرجة جدا. ذلك أنها عن طريق استخدام الأسلوب المباشر 
والمحسوس وتقريباً حتى القانوق وأحياناً العسكريء فإنها تحدّد بذلك الفعات 
الاجتماعية الموجودة في فى الساحة من خلال مكانتها القانونية واللاهوتية القطعية 
والمنمايزة تماما. 6 قد ميل بعضنا لأن يستقبل كل تصريحات هذه السورة 
بدرجتها الأولى ومعناها الحرفي, ويأخذ فكرة سلبية عن الإسلام بسبب تكرّر معان 
القعل فيها وبسبب أنه حوّل هذه الآيات إلى مصطلحات قانونية وتشريعية. ولكن قراءة 
كهذه تشكلء في رأيي» مغالطة تاريخية كيرى» لأنها سقط على الماضي الفلسفة 
الحالية الحموق الإنسان وتتجاهل الدرس الأساسي الذي لم يجر تحاوزه حتى الآن لهذه 
السورة. ومن الصحيح أن نضيف بأن الفكر اللاهوتي الإسلامي ل يمّم هو ذاته بقراءة 
حديثة لهذه السورة. ولو أنه قام بها للكشف عن العقبة المركزية التي لا تزال تواجهنا 
حتى اليوم في الخنطابات المتعلقة بحقوق الإنساك. 
وعكننا أن نقيس مدى اتساع هذه العقبة وتكرّرها إذا ما قرأنا الكتاب الجماعي 
الصادر مكخرا عن اليو نيسكو بعنوان: «الأسس الفلسفية الحقوق الانسان». 
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.(1986 ,كتتوم ,111500ل] رقتطعك مممسطغه كدماعملصمم لمعتطممكملتط) 

ونلاحظ أن كل المفكرين المشاركين في الكتاب من أصول قومية وإيديولوجية 
متنوّعة» يتفقون على الاعتراف بأن الإعلانات المتتالية لحقوق الإنسان» منذ عام 
(1789) وحتى اليوم» قد بقيت حبرا على ورق بالنسبة لملايين البشرء وذلك لأن إعلان 
حقوق الانسان لم يُرفق بقائمة عقوبات تصدرها وتطيّقها حكمة عليا مستقلة عن 
كل الدول الموجودة» وخارجة عن أطر كل المحرمات والتحديدات الضيّقة للثقافات 
المحلية. ولكن تشكيل مثل هذه المحكمة العليا يصطدم بصعوبة ل يتم تجاوزهاء ورا 
كان من المستحيل تحاوزها. وهذه الصعوبة منصوص عليها فى سورة التوبة. 

نلاحظ أن القران يطلق حكمه دون أي غموض على «المعايير» التي ينبغي أن 
عون رمج نارين ين ماهر السام ؛ بل خلاصه أيضا ونحاته 
في الدنيا الآخرة. وهذا هو موضوع الآيات (20, 71 272» 112) والتي ينبغي 
تكملتها بواسطة كل تلك الايات الموبحهة مباشرة للمؤمنين من خلال العلاقة الممتازة 
والمتميّرة للضمائر الشخصية: «أنا/م نحن - أنتم». إن المعايبر في سورة التوبة هي أكثر 
وضوحاً وصراحة» وذلك لآ الشروط الإيجابية والحقوقية التي يتحلى بها المؤمنون 
تتعارض مع المواقف السلبية لكل المعارضين الذين لا يتمتعون بأي حق من الحقوق. 
ذلك أنه تنبغي محاربتهم ورميهم خارج الأمة لأنهم رفضوا الانخراط» بشكل عفوي» 
في صفوف المؤمنين عندما كان هؤؤلاء لا يزالون في موقف الضعف. 

إن أهمية سورة التوبة تكمن في ما يلي: انبئاق خطاب لحقوق الإنسان في خضم 
الصراعات الاجتماعية بين فئات اجتماعية فقيرة ومحرومة ومسحوقة تقبل بالذهاب 
إلى المعركة» وبين الأغنياء الذين يبحثون عن عذر لكي يعفوا أنفسهم من المشاركة 
فيهاء أو البدو الذين لا ينخلون عن عقائدهم الخاطئة. (في ما يخصٌ فئة الفقراء أنظر 
الاية (60) التي تتحدث عن الزكاة الموججهة للفقراء والمعوزين؛ ثم الاية (117) التي 
تتحدّث عن المهاجرين والأنصار الذين اتبعوا النبيّ). في الواقع؛ إن إعلان حقوق 
الإنسان في فرنسا عام اه ضمن الظروف والشروط نفسها. ففي كلتا 
الحالتين نلاحظ أن الإنسان المعني هوء في آنء الإنسان الكونى ع المجزو"7اى انم بمولاء 
الناس المحسوسين المحدّدة مواقعهم 3ه والإيديولوجية جيدا وسط يجتمع 
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منقسم على نفسه بشكل لا مرجحوع عنه. نقصد بذلك المؤمنين/ والكافرين في القرآن 
من جهة» ثم البورجوازية الصاعدة/ والطبقات ذات الامتيازات من نبلاء وكهنة في 
ظل الثورة الفرنسية من جهة أخرى 

وبحد في القران أن المعايير الظرفية أو الآنية (من فقر ومراتبية اجتماعية ‏ سياسية 
مبنية على الولادة» ثم من تفتّت للمقدّس القديم وتسفيهه) كل ذلك قد جرى تجحاوزه 
بعال بواسطة معايبر «(مطلقة»): أي بواسطة قضية الله الواحد. الحىّ» العادل» اليقظ. 
مين الرحمان, الجبار» المرحب بكل أولئك الذين يفتحون قلوبهم ويدخلون في 
الميغاق. والمعارك من أجنل الانسان ليست حقيقية ولافعالة ولآ صالحة ولا مقدّسة: إلا 
إذا خيضت ضمن منظور قضية الله. 

إن خطاب التعالي والمطلق يفتح فضاءً لانهائيا من أجل ترقية شأن الفرد خارج قيود 
الاباء والأخوةء والعشائر والقبائل» والغنى والعوائل. وعندئذ يصبح الفرد شخصا 
مستقلا وحرا. وهي حرية مكفولة من قبل الطاعة: أي الحبٌ المعيش من خلال الميثاق. 
وعندما يتحرّر وعي الشخص بهذا الشكل فإنه لا يعود مضطرا للمرور من خلال 
وساطة وعي بشري آخر كما هي عليه الحال في المسيحية. ذلك أن الترقية الأنطولوجية 
هنا مباشرة» كليّة» لا مرحوع عنها. فالحكم الذي يطلقه القاضي المسلم في السياق 


خارجيٌ على وعيه. إنه يضع وعي المتّهم في احتكاك مباشر مع حكم الله: أي مع 


الحكم الإلهي الذي لا علاقة للقاضى به إلا بصفته متلفظا به. فيما الخليفة أو الإمام هو 
الضامن لتطبيقه. 

لقد أثبت الخطاب القراني فعاليته إلى حد كبير بصفته فضاءً ينبثق فيه الشخص الحر 
ويتشكل ويأخذ أبعاده, هذا الشخص الذي كُفلت له حياته وأملاكه وعائلته ومنزله 
الخاص... ليس بصفته «مواطناً» ينتسب إلى مجتمع مدني يديره قتلون عن الشعبي 
اتتخبوا بواسطة نظام الاقتراع الكوني (أي سيادة الأمة المؤسسة عام 1789 من قبّل 
الثورة الفرنسية)» بل بصفته شريكا لله من خلال ميثاق خالد وأبدي. 

ما الذي حصل بالضبط .ممجيء الثورتين الإنكليزية والفرنسية؟ نحن نعلم أن 
الفرنسيين يستعدونء الآن, للاحتفال بالذكرى المثوية الثانية للثورة الفرنسية. (1789 
1989). وسيكون من الممتع والمهم جدأ أن نراقب كل احتفال: وكل خطاب؛ وكل 
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مبادرة» وكل نداء من أجل فهم أنماط الإدراك والعلاقات الكائنة بين الحدث التدشيني 
الكبير وبين سوابقه التاريخية التي ولدته من جهة.» ثم بين تطبيقاته التي نتجت عنه في 
فرنسا وأوروبا والعالم أجمع. ٍ 

أستطيع أن أقول؛ بهذا الصددء إن الرئيس إدغار فور كان قد فكر بدعوة أرفع 
الشخصيات الدينية الممئلين للأديان الكبرى في فرنساء لكي يقدموا رأيهم بالثورة 
ورؤيتهم لها وتقييمهم الخاص اليوم. وكانت فكرة ممتازة. ولكن الرئيس الجديد للجنة 
الاحتفال بالذكرى المئوية الثانية لم ير للأسف ضرورة عد مثل هذا الاجتماع أو 
توجيه مثل تلك الدعوة. مع العلم أن مثل هذا العمل يمثل اليوم ضرورة ملححة وحيوية؛ 
من أجل التفكير ضمن المناخ الثقافي والعقلي والتاريخي الحالي بالرهانات الرمزية 
لذلك الانتقال من حقوق الإنسان المرتكزة على احترام كل وعي بشري للحقوق الله/ 
إلى حقوق الإنسان المتروكة لتقدير بشر اخرين وصلوا إلى السلطة عن طريق الاقتراع 
العام. وعكننا الان إقامة المقارنة بين النظامين» عن طريق استخذام المنهجيات التاريخية 
والاجتماعية والأنتربولوحية» هذين النظامين اللذين تتابعا أحدهما وراء الآخر من 
حيث الزمن. أو أنهما يتعايشان في الوقت نفسه في أعماق الوعي الذي لا يزال مؤمنا 
(المقصود في أوروبا أو في فرنسا العلمانية). ولكن وعي المؤمنين في هذه البلدان 
المعلمنة قد وجد نفسه. منذ القطيعة الثورةي الكبرى لعام 1789» في مواجهة غير 
متساوية القوى بين البناء الذي لم يكتمل أبدا للديموقراطية؛ وبين السلطة العقائدية 
الروحية التي لا تنمكن من التوصّل إلى إعادة الوعي في وظيفته الأساسية: أقصد بصفته 
كشفاء وظهوراء راودا نظا الشف امقر ب لل انه يشاك ون 
فيه الجدران العازلة بين المئمن/ وغير المؤمن من خلال مبادئ الحرية والمساواة والاخاء. 
وهذه المبادىء تعبر في الواقع عن الجوهر الثوري للوحي. 

ما تستطيع أديان الوحي أن تقوله» بخصوص الظاهرة الثورية التي جاءت وألغت 
رمزيّتها من أحل وضع حد للتفاوتات الاجتماعية والسياسية» هو أن كل ثورة تولد 
بالضرورة داخل سياق تاريخي معين يحد من أهميتها المتعالية» أو بكل بساطة المتجاوزة 
للتاريخ في ما يخصّ المقصد الثوري. فالمواقف العسكرية أو الحربية والنضالية للنبيء 
ضد المعار ضين الذين يستهدفون تصفيته +جسدياء كانت محتومة ولا مفرّ منها. وكذلك 
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الأمر فى ما يخصٌ حملة الإعدامات التى قام بها الثوريون أثناء الثورة الفرنسية. فمن 
الناحية التاريخية نيحد أن ذلك يشكل الثمن البشري الذي ينبغى دفعه من أجل بقاء 
واستمرارية الرؤيا التحريرية للشرط البشري””*. والصعوية المشتركة التي ينبغي على 
الأديان والثورات العلمانية الكبرى أن تعترف بها وتتجاوزها هى التالية: إن مقصدها 
الإيجابي الخير ماه الشرط البشري (أي بحاه الانسان) قد خدّف وصودر بانتظام من 
قبل المؤسّسة الكهنوتية الكنسية» أو من قبل مؤسسة الدولة من أجل إعادة التفاوتات 
الاجتماعية والمراتبيات الظالمة إلى سابق عهدهاء أو توليد مراتبيات جديدة كما في 
مجتمع الطغيان» أو في الجمهوريات «الإسلامية» المعاصرة أو الديموقراطيات الليبرالية 
للغرب81©. هذا إذا لم تتحدث عن الفشل الذريع الذي تعاني منه الديموقراطيات 
المدعوة شعبية (أي الأنظمة الشيوعية). 

ِنَ المقارنة المهلكة التى أحاول إقامتها بين القوة الحيوية الروحية لكل الثورات 
الكبرى سوف ترفض حتما من قبل اللاهوتيين في كلتا الجهتين: أقصد مديري شئون 
التقديس والمشرفين عليه من ججهة» ثم كهنة العلمانوية النضالية (لا العلمنة المفنتحة) 
من جهة أخرى. ذلك أنه عندما نحاول القيام بذلك تنبثق في وجوهنا كل المفاهيم 
المتلاعب بها من قبل هذا الطرف أو ذاك» هذه المفاهيم التي لم تحري السيطرة عليها 
أبدأ داخل ساحة الفهم والمعقولية الناتحة عن الاستعادة النقدية الشاملة لكل المسار 
التاريخي المنطلق من الوحي (أي تاريخ النحاة خارج كل سياج دوعمابي مغلق) 
والمنتهي بالثورات العلمانية والدنيوية التي افتتحتها الثورة الفرنسية. من يستطيع أن 
يجيب اليوم عن السؤال الذي أصوغه بطريقة الاستشارة التحريضية في خمس نقاط: 

1 - ما هي المعابير الفلسفية التي أحلتها الثورة العلمانية حل معايير الوحي من أجل 
أن ينتصر النظام السياسي والاجتماعي والرمزي الجديد؟ 

2- الوحي يخرط الشخص البشري أو يدخله في تجربة الإلهي أو الألوهي؛ حيث 
نحد أن احترام حقوقه مضمونة من قبل استبطان الأسبقية الأنطولوجية والأولوية 
الأخلاقية لحقوق الله بالصيغة المنصوص عليها في الخطاب الموحى. 

3 إن الخطاب التي ولوجي اللاهوتي يحول الخطاب الموحى إلى سياج دوغمائي 
مغلق») حيث نحد أن الموامنين «(الأرثوذكسيين أو الصحيحين) هم وحدهم الذين 
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تمتعون كاملا بالطقوق:المترق بها للانسان من قبل الوجى. وشكذ ا راحت 'تشكل 
من ححديد المرائبيات الاجتماعية واللامساواة السياسية والاقتضاذية والثقافية التي 
حاول الوحي إزالتها وإلغاءهها. والواقع, إن القراءة اللاهوتية والقانونية لسورة التوبة 
وحدها تولد السياج الدوغمائي المغلق. هذاء فيما ربط السورة بالخط العام للخطاب 
القراني يحافظ على الانفتاح على الرسالة الروحية للشخص البشري. 

4 إن الثورة العلمانية الدنيوية (أي ثورة 21789 أو 1917» أو 1952) فى 
مصر... فد عطي التفاوتات والمراتبيات الظالمة التي لم تعد تحتمل (ينبغي بهذا 
الصدد رسم طيبولوجيا لأنواع الثورات بحسب مقدرتها على ترميز الوجود البشري). 
ومن المعروف أن هذه التفاوتات الظالمة كانت قد تولدت همعونة سلطة التقديس التى 
بمارسها عملاء المراقبة الذين يحرسون السياج الدوغمائي» ويزعمون أنهم يتصرفون 
بصفتهم المعبرين المأذونين عن الوحي (أي طبقة الكهنوت والشيوخ). وهكذا نحد 
أن الثورات الدنيوية والعلمانية قد كشفت النقاب عن وظيفة مخبوءة للتقديس لدى 
الأديان: نقصد بذلك الانتقال المستمر من مستوى التعالي المنزّه المنفتح على لانهائية 
المعنى» إلى مستوى سوقي من التعالي الذي يجمّد المعنى داخل أنساق عقائدية وأنظمة 
سياسية وقوانين تخريعية. و وحدها الحداثة العقلية والعلمية: التي لا يمكن فصلها عن 
العلمانية المنفتحة هي التي تتيح لنا كشف النقاب عن الرهانات المخبوءة وراء كل 
الممارسات الفكرية الاستدلالية للبشر في المجتمع. 

5 إن المثال الذي قدمته لنا الثورة الفرنسية (1789 - 1792)» يبرهن لنا كيف 
أن الفعالية الفكرية للفاعلين الاجتماعيين (أي للثوار) تعيد إدخال وظائف التقديس 
والتعالي ضمن السياق «المحرّر» من الأديان التقليدية. ومحل التقديس القديم يحل 
تقديس بحديد. فقد عيذ تقديس فرنسا الجمهورية بفضل إعادة تركيب وصياغة 
متخيّل قومي علماني. والقوميات التي ظهرت في القرن التاسع عشر وتوسسعت في 
القرن العشرين حتى خارج حدود أوبواء قد عمّمت تلك العملية المزدوجة للقطيعة 
مع المقدس الديني القديم بواسطة نرع التقديس والتعالي من جحهة؛ ثم رسخت مقدسا 
«علمانيا» وجمهوريا مع المتخيّل المرافق والمناسب له. (أنظر بهذا الصدد بحلة أرشيفات 
العلوم الاجتماعية للأديان» 1988» عدد 1/66» وهو عدد مكرس للثورة والأديان). 


ا 


السّؤال الثالث عشر 


حول مكانة المرأة بحسب القران ويبحسب التراث الذي وسع 
لكي يشمل مختلف أنواع «الأرثوذكسيات». 


لا مفر من طرح هذا السؤال كلما عالجنا مسألة الإسلام أمام جمهور أوروبي أو 
غربي. ومن اللافت للنظر أن نلاحظ أن المسلمين أنفسهم قد أصبحوا يطرحون هذا 
السوال أكثر فأكثر» وهو يثير غالباً المماحكات الجدالية العنيفة» ونادرا ما يثير التفكير 
الجاد والجديد خصوصا فى ما يتعلقّ.مما قدمه القرآن حول هذه النقطة. 

وكثيراً ما نسمع تكرار نفس الكليشهات المعروفة والشائعة عن مكانة المرأة في 
«الإسلام». لذاء ينبغي علينا زحزحة التحليلات والتساؤلاات نحو أرضية أخرى 
ويحالات طالما جرى تحاهلها حتى الان. سوف نحرص في ما يخصنا على عدم طمس 
المشاكل الحقيقية عن طريق القول إن القران قد حسّن مكانة المرأة عندما ارتفع بها إلى 
نفس المكانة الروحية التي يحتلها الرجل؛ أو القول إن المرأة ليست خاضعة كأختها 
في الغرب إلى المنافسة الاجتماعية والاقتصادية نفسها مع الرجل. وهذه «الحجج» 
نسمعها أو نقرأها غالبا لدى المناضلين السياسيين من المسلمين الذين يتحدثون عن 
النموذج الإسلامي لحقوق الإنسان82©. 

أمَا الغربيون فيتحدّثون على العكس عن المكانة المتدنيّة وغير المقبولة للمرأة 
في المجتمعات الإسلامية. فهم يثيرون دائما مشاكل تعدّد الزوجات؛ والطلاق» 
والحجاب» والعزل بين الجنسين» وحشر المرأة في المهام المنزلية» وتبعيتها الكاملة 
للزوجء والقصور من الناحية القانونية» إلخ... 

هكذا نجد أن هذه الكليشهات والأحكام المسبقة» الإيجابية والسلبية» تمنعنا من 
رؤية المعطيات المشتركة للوضع النسائي في كل المجتمعات البشرية. وهذه المعطيات لا 
تزال رازحة» حتى يومنا هذاء على الرغم من حصول بعض الجهود التحريرية والمحررة 


حوريا فى الغرب الحدذيث. 
ا 
جمسسهههم ا 
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لنعد إلى التاريخ. عندما ظهر القرآن لأول مرة وجد أمامه وضعا راسخاً منذ عدة 
قرون. ول يستطع تعديله في ما يخصٌ نقطتين أساسيتين هما: البنى الأولية للقرابة!3©, 
والتحكم بالجنس وضبطه. وتوجدء أيضاء نقاط أخرى هامة كالارث؛ والحفاظ على 
المسد. وحق التوصل إلى الامتيازات الاجتماعية والثقافية والسياسية... وكل هذه 
الأشياء لا تزال محكومة لدى العديد من الفئات الاجتماعية من قبل العادات والتقاليد 
الأجنبية على تعاليم القران ومعايير القانون الإسلامي. ولتبيان ذلك لا ينبغي علينا 
دراسة الوضع في كل مجتمع وحسبء بل أيضا لدى كل فئة عرقية ‏ ثقافية بقيت 
خارج حقل تطبيق القانون الإسلامي حتى وقت قريب. أضرب على ذلك مثلاً الوضع 
في منطقة القبائل الكبرى في الجزائر. فالقانون الإسلامي لم يطبّق هناك إلا بعد عام 
(1962). 

كان كلود ليفي ستروس قد برهن على أهمية الدور الذي ت البنى الأولية للقرابة 
في سريان الأرزاق والسلطات التي يتمتع بها الأشخاص في المجتمع. فعملية تبادل 
النساء تخضع لاستراتيجيات الغنى والهيمنة والحماية الذاتية. وهذه الاستراتيجيات 
تتجاوز مصلحة الشخص الذي تتم مبادلته (أي المرأة). ونحد هنا أن أمن الفرد مرتبط 
بقوة العشيرة التي تضمن حمايته4©. ففي حين أن الرجل لا يترك أبدا العائلة» نجد 
المرأة تمرّ إلى عشيرة أخرى لعقد تحالف بواسطة الزواج. ولهذا السبب نحد أن ضبط 
ممارسة الجنس لدى النساء قد ُحدّد بصرامة من قبل قانون العرض أو الشرف الذي لا 
يزآل يقرض نفسةاقى #تمعات متوسطية عديدة) سواء أكانت يذات ترات مسييض آم 
إسلامي. وحتى في المجتمعات التي تشكل مهد الإسلام كاليمن أو الجزيرة العربية 
نحد أن القانون البدوي ل يُلعْ كليا من قبل القانون الإسلامي (أنظر بهذا الصدد كتاب 
جحوزيف شلحود: القانون البدوي» 5 71). كانت الروابط بين القانون 
الإسلامي و«الجذور» المحلية قد أثيرت من قبل باحثين عديدين كجوزيف شاخت. 
ولكن السؤال الأكر افون فى عا بد عكانة المرأة» هو في معرفة إلى أي مدى 
راحت القوانين التى أدخلها القران تعدل من آلية اشتغال البنى الأولية للقرابة»؛ وليس 
فقط يعض الغدابير القانونية والإطار الأخلاقي ‏ الدينى للأنظمة السابقة. إن استمرارية 
الشروط التطلفة لثربية الحث والولد ست يوا هذاء تم (مسطان لآم بلكالة دنا من 
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الناحية الموضوعية ولكنها متكرّرة لدى البنات من أجل ضمان بقاء وتأبيد هذا النظام 
في ما وراء الرسالة الأخلاقية والدينية للشخص البشري المعترف بها من قبل القرآن. 
كل ذلك يدلنا على أن القانون القرآني يفعل فعله من أجل كرامة الشخص البشري أكثر 
ما يوثر على البنى الأولية للقرابة. ومن الصحيح أيضاًء كما ذكرنا غالباً في السابق؛ 
أنه ينبغي القيام بدراسة سوسيولوجية دقيقة عن مدى تطبيق القانون الإسلامي في كل 
مجتمع من المجتمعات التي انتشر فيها الاإسلام. ووحدها هذه الدراسة السوسيولوجية 
تتيح لنا التوصّل إلى جواب أكثر دقة في ما يخصّ التمييز الذي ألمحنا إليه أنفا بين 
ثقل الببى ودوامها وأولويتها من جهة» وبين التعديل الذي أحدثه القران على الإطار 
الأخلاقي الديني لآلية نظام تبادل الأشخاص والأرزاق في المجتمع. 

من المعروف أن المرأة بسبب شرطها البيولوجي هي التي توبّد الحياة» وبالتالي 
«تنتج» أهم الأرزاق وأغلى ثروة : في المجتمع: أي الأطفال . ولهذا السبب فهي تصبح 
في كل مجتمع وفي كل مكان ((موضوعا» تتحكو به استراتيجيات الرجحال الذين 
يحتكرون بين أيديهم سلطة الإشراف على انتقال الثروات وعلاقات القوة الكائنة 
بين العائلات والعشائر والقبائل. وكان ينبغي أن تنتظر المرأة اختراع وسائل التحرير 
البيولوجي الحديثة (كالحبوب المانعة للحمل) من أجل أن يصل تحرير الشرط النسائي 
إلى المستوى العميق لهذه الاستراتيجيات القديمة قدم المجتمعات البشرية ويزعزعها. 
وعندئذ جسلر روات لكا الضخمة للجنس ولكل المحرّمات 
أو التابوات التي قمعتها قمعتها وطمستها بواسطة فرض قانون لا يرحم» ولكنه موصوف 
«بالأخلاقي») أو «بالديني». ونحن نعلم حجم المناقشات النفسية والتحليلية النفسية 
التي دارت حول «التحرير» الجنسي وضرورة السيطرة عليه أو ضبطه. إن الظروف 
الشاريخية والثقافية والسياسية ماده والديمغرافية الى ابتدات هذه المناقشات 
تنبثق فيها في المجتمعات الإسلامية» تدعونا إلى الكثير من الحذر والصبر والتسامح 
قبل أن نصدر حكما بالإدانة المسبقة على طريقة «الحركات النسائية» في أوروباء هذه 
الحركات التي انتفضت وثارت بحق ومشروعية؛ أو على العكس قبل أن نطلق تلك 
الخنطابات الج دن ار حماية قانون ذي أصل إلهي وبالتالي الزعم بأنه لا يتغير 
ولا يتبدل. كما أنه يتفوّق على كل القوانين التي بلورها البشر في أماكن وبجتمعات 
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أخرى؛ أو هكذا يعتقد. 

وضمن المنظورات التي تفتتحها هذه الإشكالية» نلاحظ كم هو من السابق لأوانه 
والتافه أيضا أن ننخرط في مناقشات طويلة ومكرورة حول الآيات القرانية التي تتحدّث 
عن تعدد الزوجات والطلاق والارث «وتفوّق» الرجال على النساء. والحجاب» 
والنسبء والزواج حلالاً كان أو حراماً. كل هذه الآيات كانت قد شرحت قانونيا 
من قبل كبار الفقهاء أو المفسرين أو مؤسّسي المذاهب: أي من يسميهم التراث بالأئمة 
المجتهدين كالشافعي وجعفر الصادق مثلا. وهكذا نحد أنفسنا أمام نصوص قانونية 
طعي ا زر ا ما عر رطان حواري رمسم 

أن تقرض فية نظاما قضائيا إسلاميا. لنذكر هنا مرة أخرى بأن هناك قطاعات من 
المجتمع لم يصل إليها النظام القضائي الإسلامي أبداء أو أنه وصل إليها ومارس دوره 
فيها بشكل مواز وبجاور للأعراف والقوانين المحلية السابقة على الإسلام. 

هناك ظاهرة كبرى ذات جوهر نفسي أساساً تسيطر اليوم على سلوك وممارسات 
المسلمين في كل مكان. .من فيهم أولئك الذين يقيمون منذ زمن طويل في المجتمعات 
الغربية. تتمثل هذه الظاهرة في ما دعوته بخلع أسدال التقديس والتعالي الإلهي على 
كل النواميس والمعايير» سواء أكانت أخلاقية أم قانونية من أصل قراني أم عتيق سابق 
على الاسلام (نقصد المستويين الأول والثاني من مفهوم التراث كما حددناه سابقاً). 
هذا يعني أن الأطر الثقافية التي تحري تربية الطفل داخلها (مع الفرق والتفاوت 
الهائل بين الولد والبنت) لا تزال متأثرة جدا حتى الآن بالرؤيا الدينية» التي تفرضها 
الاحتفالات الجماعية والعلامات الرمزية المتنوعة الأخرى للهوية «الاسلامية» التي 
أصبحت الموضوع المركزي لإيديولوجيات الكفاح السياسي اليوم. إن خلع ابدال 
كليبس ى والتعاللي الإلهي على أنواع السلوك والتصرفات قد أصبح فعَالاً جدا وغامضاً 
في الوقت ذاته. والسبب هو أن الحركات السياسية التي تستخدم الدين كسلاح قد 
رمت كل تفكير تيولوجى جاد في ساحة البالي والمهجور والمنسيّ. ومن المعروف أن 
هذا التفكير التيولوجي هو الذي عمل في الفكر الإسلامي الكلاسيكي على حفظ 
المقدس والتعالي القرآنيين هن عدو واتجدرانات 207 كانوا 55-5 بالبدع 
والهرطقات. وعكتنا عندئذ أن نكتشف هذه الظاهرة المنتظمة والشائعة في عملية 
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التربية الحالية» كلما راحوا يؤدلجون المقدّس التقليدي الموروث لأهداف سياسية) 
كلما تفاقم وضع المرأة وتدهورت مكانتها على المستويين الأتنوغرافي والإسلامي من 
التراث» وكلما أصبح المرور إلى حالة الحداثة للاضعا وشاقا: فهذه الحداثة تبدو اليوم غير 
مضبوطة وغير مُسَيطر عليهاء كما أنها تنم في المجتمعات العربية والإسلامية بشكل 
يثير الكثير من المأسي الشخصية. (نقصد بذلك حالات الانتحار» والأمراض العصبية» 
والاكتئاب؛ والاستلاب). يضاف إلى ذلك أنها تتم من خلال الانقلابات الاجتماعية 
الكبرى (كمظاهر العنف والمظاهرات والثورات). 

لايمكننا أن نغلق هذا الفصل من التحليلات والنداءات من أجل الثورة الثقافية التي 
تشمل لأول مرة تحرر النساء من خلال فلسفة حديثة للشخص البشري لا تزال تنتظر 
أن تتحققء إلا أن نوجه تحية الإكبار والاحترام إلى أجيال النساء التي أمّنت بقاء النوع 
البشري واستمراريته ضد مصلحتهن الشخصية وضد مصلحة تحققهن كأشخاص 
بشرية» أي كمواضع مقدّسة للحرية الخلاقة. لقد أُمّنت النساء بقاء النوع البشري عن 
طريق القيام بوظيفة التكائر والحمل وتربية الطفل في مراحله الأولى. وقد استبطن 
لذلك جسديا (بالمعنى الفيزيائي للكلمة) ليس فقط بذور الحياة بل أيضا كل المعاير 
(الأخلاقية» و«الدينية» و«القانونية»» وذلك ضد مصلحتهن الشخصية. وهذه المعايير 
كرنى هن كاذل مرا تداك التبادل. والهيمية والقهاية الذائية مكانة الرأة يصدفعها 
(شيئاً» أو «مادة» أو «علامة» فقط. 

كم هو عدد النساء اللواتي استطعنّ اليوم في مجتمعات العالم الثالث كما في 
المجتمعات الغربية أن يتوصّلن إلى السيطرة على الأصل البيولوجي والأنتربولوجي 
والتاريخي والاجتماعي الثقافي لكل شرط نسائي من أجل قيادة معركة التحرير على 
أصعدتها الحقيقية وضمن منظور ترقية الشخص البشري؟ 

إن من يعرض هذه الآراء والتسائلات والمواقف هو رجل. لكنه رجل طالما أخذ 
وتعلم عن أله الأفية التى لذ تدر ب أن تقرأ ولا تكتب. هذه الأم المنسجمة تماماً في 
مجتمع ,كثل حالة التفاعل الألفية بين المستويين الأول والثاني من التراث. ولكنه مجتمع 
ذف به فجأة وبعنف في مأساة اقتلااع الجلور ميد تلذتين عانا. 

ملاحظة: أرجو أن يغفر لي القارئ لأني لم أنخرط في تحليل تفصيلي للعديد من 


| 


انَشُوَالٌ الثالث عشر 131 


الآيات التى رسّخت لقرون متطاولة حالة المرأة ووضعها المعروف في المجتمعات التي 
الجديدة لنقد العقل الإسلامي. لا ريب في أن القارئ يفهم أن عملا كهذا لايمكن حتى 
رسم خطوطه العريضة ضمن الإطار المحدود لكتاب كهذا. فالواقع أن هذا الكتاب 
يهدف أوَّلا وقبل كل شيء إلى شق الطرق وفتح حقول للبحث والمعرفة والتأمّل في 
المجال الإسلامي. 

وأمّا فى ما يخصٌ معرفة القانون الإسلامي فأحيل القارئ إلى الكتب المتخصصة 
التي تعاني مع ذلك من نواقص وثغرات عديدة للأسف الشديد. 

وأمّا في ما يخصٌ الصعويات النظرية التي يثيرها اليوم أي لجوء للقران» فيمكنه 
أن يراجع دراستي للآية (12) من سورة (النساء»). وعنوان الدراسة هو التالي: ((من 
الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامى: قراءة الآية الثانية عشرة من سورة النساء». سوف 
تظهر الدراسة قريبا في كتاب «قراءات في القران»» المجلد الثاني. 
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هل هناك من عقائد في الإسلام. وما هي؟ 


كل ذين من الأذياك كظتن :نظاما من العقائد/:والاتعقائد مفروضة يصنففها حقائق 
ابتة لا تتغيّر ولا تتبدّل ولا تناقش: .معنى أنها عقائد تعلو على كل تساؤل نقدي 
للعقل. وهي التي تحدد مضامين الإيعان. ويُستحسنء بهذا الصدد, أن ميّر بين العقائد 
والفرائض الشعائرية التي يبلغ عددها خمساً في الإسلام؛ وهي: الشهادة؛ الصلاة 
الزكاة» صوم رمضانء الحج إلى مكة. 

أمَا العقائد فهي محددة من قبّل القران. ثم توضح وتشرح من قبل السيادات 
(الأرثوذكسية» المأذونة في كل مرة يصبح فيها ضروريا دحض المواقف المعتيرة بأنها 
خارجة على الأرذوكسية (أي هرطقية خارجة على «الخط الصحيح»). ولهذا السبب 
توجد في الإسلام أدبيات عبادية تدعى بالعقيدة. ويمكن اعتبار كل الآيات القرانية 
كثابة العقائد» ولكنها ملخصة ومكتّفة في مجموعة من المبادئ المصقولة والموجزة التى 
بمكن أن نقرأ كمثال جيد عليها في كتاب هنري لاوست: «عقيدة ابن بطة)» دمشق 
7 (وهو ترجمة من العربية إلى الفرنسية قام بها المستشرق الفرنسي وقدم لها). 

وتحدد سورة الاإخلاص في القران العقيدة الأساسية اومان الإسلامي. تقول 
السيورة: قل هُوَ الله أحَد. الله الصَمَدُ. 1 يلد وَل يُولَد. و رم 

وكل العقائد الأخرى في الإسلام ناتحة عن هذا الإله الواحدء المطلقء المتعالي» وعن 
ور اعرد عند ررس قد ارس امقر داقر ملابدرن الس 3 ريه 
من حزأين أساسيين: «أشهد أن لا إله إلا الله وأن 0000 الله». من المعرو ف 
أن اليهود والمسيحيين يقبلون بالجزء الأول من هذه الشهادة» ولكنهم يرفضون الجرء 
الثانى. وكلمة «الله) هي بالطبع الاسم الذي يتخذه (دءننا) في اللغة العربية. 

سوف نطيل الكلام كثيرا إذا ما تحدثنا عن كل مواد الشهادة العقائدية التي تحدّد 
الإيمان الإسلامي. فالحساب في اليوم الآخرء وبعث الأجساد؛ والجزاء الأبدي. والْمنّة 
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والنار» والملائكة؛ والجن؛ والأنبياء» إلخ... كلها أشياء تتطلب الإيمان من المسلم. 

وقبول العقائد ينبغي أن يتجسّد في الأعمال: أي في النضوع للطقوس الشعائرية 
وتطبيق الأحكام المحددة فى القانون أو الشريعة. والرابطة الكائنة بين العقائد والقانون 
تقرّي من التقديس الذي حظي به هذا الأخير كما ذكرنا سابقأًء وتؤدّي بالتالي إلى 
تقوية التقديس المخلوع على كل أنواع السلوك والتصرفات التي يطبّق عليها. كان 
المستشرق غولدزيهر قد بين بشكل جيِّد العلاقة بين العقيدة وقانونها في ما يخصٌ 
حالة الاإسلام. ١‏ 

بعد كل ما قلناه سابقا ينبغى أن نسجّل الملاحظة التالية: إن العقائد بالنسبة لبعض 
الدارن اللاهوتية التيولوجية كالمعتر لة» يمكنها أن تكون مادة للتحليل العقلاني من 
أجل تشكيل منظومة عقائدية متماسكة مقبولة من قبل الخاصة على الأقل. ونضرب 
على ذلك مثالا شهيراً نظرية القرآن المخلوق التي ساندها الخلفاء الثلاثة المأمون (813 
-833)» والمعتصم (833- 842)» والوائق (842- 847). وقد أرادوا فرضها كعقيدة 
رسمية؛ ولكنها أثارت معارضة شديدة لدى أحمد بن حنبل (مات عام 855). وفي ما 
بعد انقلبت الأمور وراح الخليفة القادر (م1031) يأمر بقراءة العقيدة الشهيرة القادرية 
في مساجد بغداد هذه العقيدة التي تمنع ذكر أي شيء يخصٌ عقيدة القران المخلوق» 
و تبيح دم من يتحدث عنها. 

وهذا المثال يبين لنا الرهانات السياسية للعقائد الإمانية2550. ويمكننا أن بحد في 
تاريخ المسيحية أمثلة مشابهة أو مماثلة كعقائد الإيمان للمجمع الكنسي المنعقد في نيقاية 
عام (325م): ثم للمجمع الكنسي في خالقيدونيا (451م) الذي أذّى إلى تأسيس 
الكنيسة القبطية التي تعتقد بالطبيعة الواحدة للمسيح, ثم عقيدة أتاناسيوس (قبل عام 
0م وكما في الإسلام واليهودية يمد أن الطاعة للقانون الديني تفرض نفسها على 
كل المؤمنين المسيحيين الذين يصرّحون بإكانهم بالعقائد. ومؤخرا نحد أن البابا يوحنا 
بولس الثاني قد أعاد هذه الرابطة عن طريق التركيز على أهمية احترام التعاليم الأساسية 
للكنيسة على الرغم من المعارضة المتزايدة التي تلقاها من قبل الأخلاق العلمانية. 
وهكذا نشهد عودة العامل الديني إلى يحتمعات صناعية حديثة كنا اعتقدنا أنها قد 


تحرّرت ملك كليا ونهائيا86. 
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ومن الممتع أن نسجّل هنا من أجل الدراسة المقارنة تلك الحرية التي بشر بها بوذا 
تحاه كل التعاليم العقائدية. وهذا ما يتعارض مع العقائد اللإجبارية لأديان الوحي. يقول 
بودا: 

انعم يا كلاماس» يفضّل أن تكون لديك شكوكء؛ ويفضل أن تكون لديك حيرة 
وذلك لأن الشك ظهر بخصوص شيء مشبوه. والآن أنظر يا كلاماس بنفسك: لا 
الأقاويل. لا تخضع نفسك لسيادة النصوص الدينية» ولا للمنطلق أو الاستدلال فقطء 
ولا لاعتبارات المظاهر؛ ولا لملذات الاراء التأملية» وللامكانيات الظاهرية» ولا للفكرة 
التى تقول: «أنظر ما يقوله معلمنا. ولكن عندما تعرف يا كلاماس بواسطة ذاتك فقط 
أن بعض الأشياء هي منحرفة وخاطئة وسيّئة أتركها وتخل عنها... وعندما تعرف 
بواسطة ذاتك فقط أن بعض الأشياء هى سليمة وحسنة فاحترمها وتقيّد بها واتبعها)) 
(المقطع مأخوذ من كتاب والبولاراهولا: ما هو فكر بوذاء نيويورك» 1989؛ ص (2 
3). والترجمة من الانكليزية للفرنسية لمحمد أركون.(عذء عهط/1 :داسطمظ دادملا 
خطعتامطء وطلنه8). 

وعندما نعرف حجم الصدامات العنيفة للعقائد لدى شعوب الكتاب المقدس 
جميعهم, ثم في داخل كل من المسيحية والإسلام من خلال الفرق والمذاهب. فإننا 
نعرف أن نقيس عنئدئدذ مدى فائدة المقارنة بينها وبين التراثات الدينية التى كان الغرب 
قد تجحاهلها حتى الآن. وعندما أقول الغرب فإنى أعتبر الإسلام متضمّنا فيه كما هو 
واضح هنا. 
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هل هناك من وظيفة كهنوتية في الإسلام؟ 
وكيف يدخل الموّمنون في تواصل مع الإلهي؟ 


إذطرح السؤال. يهذه الطريقة يقة أفضل من طرحه بخصوص القول بانعدام الكهنة 
في الإسلام كما يحصل غالبا وتكرارا. 'فالكيدرتك كر وظلقة أكثر اتساعا وعمومية 

كان الكهنوت لدى اليهود يتمثّل في القدرة على تقديم الضحايا لله. وأما لدى 
الرومان (أي في وسط تعددية الآلهة) فكان يتمثّل في المسؤولية التي يحتلها أولنك 
الذين يقدمون الضحايا للالهة لنيل حمايتها. وعلى أي حال فإن العمل الأساسي ذا 
الدلالة والمغزى في ما وراء كل هذه الأمثلة يكمن في الضحية. فالضحية هي التي تجعل 
المؤمنين في حالة تواصل مع الإلهي. وبالتالي فإن أولئك الذين يملكون المقدرة على 
تقديم الضحية هم عندئذ الوسطاء الذين يتكفلون بصلاحية الضحية ويضمنون فعاليتها 
التشفعية من توفيقية أو مخلصة. 
في المسيحية. والقس أو الكاهن هو ذاك الشخص الذي يمتلك الأهلية لتقديم نفسه أمام 
وجه الله والتحدّث إليه دون وسيط. والتضحية أو الضحية التي اختزلت في ما بعد إلى 
يحرّد عمليات رمزية تحصل كل مرة في القداس (أو سر القربان المقدس). بهذا المعنى 
الخصوصي والمحدد : مكن القول بأنه لا يوجد كهنوت في الإسلام. قفي الإسلام كل 
مؤمن يدخل في تواصل مباشر مع الله من خلال الصلاة والحج وتأدية الزكاة. 

وقل ألغيت التضحيات المتنوعة التي كانت تمارس في الأديان السابقة بقة على الاإسلام 
ماعدا واحدة هي تلك التي تحتفل بذكرى ذلك العمل الديني العاللي والأقصى الذي 
قام به إبراهيم عندما قبل بالتضحية بولده كعلامة على طاعة الله. و نجد في كل عام أثناء 
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الحج إلى مكة أنه ينبغي على كل مسلم أن يذبح ضحية وعادة ما تكون خروفا. وهنا 
نلتقي إذا من جديد يمفهوم الوساطة أو العمل التشفعي الاسترضائي أو البحث عن 
التواصل مع الاإلهي . ولكن لا توجد هنا مسؤوليات رسمية موكلة لرجال الدين كما 
هي عليه الحال في المسيحية. فالإمام الذي يصلي أمام صفوف المؤامئين أثناء الصلوات 
الجماعية ليست له أي وظيفة كهنوتية. فهو ينفصل عن بقية المؤمنين ويقف في المحراب 
لكي يرمز إلى وحدة الأمة في حالة الصلاة. ١‏ 

وأمّا في الدين الشعبي أو المدعو كذلك فنجد أن عبادة الصالحين توكل إلى 
شخصيات ديئية مدعوّة بالمرابطين أو الأولياء مكانة تذكرنا بالوظيفة الكهدوتية 
للقساوسة المسيحيين. فالأولياء الصالحون يمتلكون سلطة التشفع والوساطة لدى الله. 
وهم يتوججهون إليه مباشرة من أجل تلبية أمنيات المؤمنين الذين يقومون بالحج بانتظام 
إِمَا من أجل الحصول على بركة الأولياء الأحياء» وإمّا من أجل التضرّع إلى رحمة 
الأولياء الموتى عن طريق الإقامة بالقرب من أضرحتهم. إن الإسلام «الأرثوذكسي» 
يدين بالطبع مثل هذه العقائد والممارسات؛ ولكنها كانت قد فرضت نفسها دائما 
حتى في المدن. 

أمّا في ما يخصٌ مسألة الإكليروس (أو رجال الدين) فإننا نقول ما يلي : إذا كان لا 
يوجد في الإسلام تنظيم مراتبي هرمي يتمنّم بسلطات روحية (وأيضاً سياسية قبل فصل 
الكنيسة عن الدولة في الغرب)» فإن هناك هيئة من الفقهاء تسيطر على الأرثوذكسية 
وتشرف على تطبيق القانون الديني وذلك بالتعاون مع سلطة الدولة. فجماعة العلماء 
من كبار رجال الدين قد أدّوا في الإسلام الكلاسيكي كما في الأنظمة السياسية المعاصرة 
دورا مشابهاء في نواح كثيرة؛ لدور الكهنة في الكنيسة المسيحية قبل أن يحصل الفصل 
بين الكنيسة والدولة. فشخصيات من مثل المفتي والقاضي والإمام يشكلون هيئة دينية 
ومدنية في آن معا. ونح من الناحية النظرية أن هيمنة الدولة عليهم أكثر قوة ثما كانت 
عليه الخال في العصر الكلاسيكي. ولكنهم يساهمون في خط الرحعة في خلع الشرعية 
على السلطات والأنظمة القائمة وحماية الدولة ضد هجمات المتطرفين الدينييد:88). 
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بطرحكم هذا السؤال نصل هنا إلى إحدى أهم المسائل وأكثرها إحراجا وعرضة 
للجدل والنقاشء وبالتالي أكثرها بابلة وغموضاً في الفكر الإسلامي. فالفتنة الكبيرى 
التي حصلت في الأمة عام 661 م كانت بسبب الخلاف على الروابط ما بين السيادة 
العليآ والسلطة السياسية: 

ومن الناحية التاريخية المحضة يصعب علينا التوصل إلى المفردات الجدالية التي 
استخدمت بالفعل من قبل رجالات تلك المأساة التي اندلعت بعد وفاة النبي عام (632 
م). فالكتب التي تقص أحداث تلك المرحلة تنقلها لنامفردات الروايات المتأخرة:89. 
وقد خلعت الصبغة اللاهوتية التيولوجية على صراع ذي جوهر سياسي واجتماعي 
من أجل التوصّل إلى السيطرة على مقاليد الدولة الجديدة التي كان النبي قد أسّسها في 
المدينة. فصراع العشائر والأفخاذ يمثل خصيصة أساسية للمجتمعات القبلية المتجزئة 
كمجتمع الجزيرة العربية. و لم يستطع الدين الجديد بطبيعة الخال أن يحذفها أو يلغيها. 
ففي قبيلة قريش مثلا نلاحظ أن عائلة الهاشميين التي ينتمي إليها النبي» وعائلة بني 
سفيان قد واصلتا تنافسهما القديم بعد الإسلام. وقد تعقدت هذه المنافسة أكثر بسبب 
تدخل عامل جديد هو: النجاح السياسي والديني لمحمد. ا 0 ' 

ولاريب في أن القران وتعاليم النبي محمد قد افتتحا أفقا سياسيا جديدا ومستمرا. 
وقد لع عليه التعاللي الإلهي بواسطة الأفق الأخروي ومعنى مطلق الله. وهذا ما دعوته 
بالتجربة التأسيسية للمدنية» وذلك لأن التبشير الديني قد وجد في المدينة تحسيداته 
السياسية الأولى. وقد كان محمّد يجمع في شخصه هيبة رسول لله الذي ينقل الوحي» 
وسيادة القائد الذي يحسم المناقشات ويقود جماعة المؤمنين» نم سلطة اتخاذ القرار في 
ما يخصٌ الصراعات الناشبة واستراتيجيات الهيمنة الكائنة بين «المؤمنين» و«الكفار». 
(وهذان المصطلحان الأخيران يقدمان النموذج على المفردات الدينية والتيولوجية التى 
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تدل في الواقع على فئات اجتماعية معينة بدقة» وكانت معروفة آنذاك حيدا في شبه 
الجزيرة العربية). 

والمسألة الأكثر صعوبة بالنسبة للتاريخ الحديث تتعلق بتلك الصيرورة الاجتماعية 
الثقافية التي قادت الوعي الجماعي لتصور السلطة وممارستها في المجتمعات القبلية 
المجرّأة» إلى تصوّر آخر يتجاوز القبلية» بل يتجاوز التاريخ لأنه يربط كل سلطة سياسية 
بذروة ما هو إلهى. والواقع أن كلتا النظرتين قد وجدنا معأ وتداخلتا وَعَدَّثْ إحداهما 
اشرما طوياذ:90, | 

ومن النائحية الو اقغية العملية حك أن الصراع على الهيمنة هو الذي تحكم باقتناص 
السلطة السياسية وممارستها. ولكن الخنطاب اللاهوتي ‏ القانوني قد تمدد وتوسّع حتى 
أصبح دائرة مستقلة ذاتياء وذات قدرة كبيرة على خلع التقديس والتعابلي على مئسسات 
الدولة التي أقامها الأمويون في دمشق”!” (بين عامي 750-661م)» ثم العباسيون في 


بيغداد (بين عامي 50 - 0 وقد قلمت هذه الدائرة ا 00 لقي 


الشرعية والمشروعية. يو ل ا 0 
جديد لكي تصوغ شعاراتها التعبوية وتهاجم السلطات والأنظمة القائمة92. 

وفي نهاية القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي أنجزت النظريات الشيعية والسّنيّة 
عملها المفهومي والمصطلحي بخصوص السيادة والسلطة والعلاقة بينهما. وبدءا من 
ذلك الوقت راحت هذه النظريات تُسبّخدّم كركائز لرهانات الصراعات السمياسية ‏ 
الاجتماعية التي تواصلت منذ عام (632) أي بعد وفاة النبي مباشرة وحتى اليوم. وقد 
اعتمدت الشيعة موقفا متطرفا في ما يخصٌ موضوع السيادة التي تخلع المشروعية على 
السلطة. يتمثل هذا الموقف فى ما يلى: 

إن سلالة النبى وأنسباءه الذين يرئون هيبته وهالته الروحية هم وحدهم القادرون 
على مواصلة تحسيد فعل الرضى والتعالي المتجليين في الوحي القراني وتعاليم النبي» 
في التاريخ خ الأرضى . وكل خلفاء النبي يدعول باللامام أو الأئمة. . وهم معصومول 
بسر رايت هذه الدنيا عن سير كل البشر نحو النجاة الأبلية: 

أما السنّة فيعترفون بالأمر الواقع الناتج عن الاتتصار العسكري للأمويين عام (661) 
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م. وقد اعترفوا بالسلطة القائمة وراحوا ينشرون الفكرة التي تقول إن «وجود حكم 
جائر خير من الفتنة داخل الأمّة». وعندما استولى الأمويون على السلطة راح قسم 
من المسلمين يعدّونهم ملوكا لا خلفاء (أو نوابا للنبي). والواقع أنهم قد وصلوا إلى 
السلطة عن طريق القوة المسلحة لا عن طريق الأساليب الشرعية التي أدخلها الرى 
لأوّل مرة. أمّا الفئة المدعوة بالخوارج (أي الذين خرجوا للجهاد في سبيل الله) فقد 
التزموا بالفكرة القرانية الني تقول «لا حكم إلا لله). وقد اضطهدهم الأمويّون فلجأوا 
إلى أفريقيا الشمالية وأسّسوا مملكة طَاهَرْت التي تدعى اليوم تياريت في الجزائر. و نجد 
ثمثلي هذه الحركة اليوم في منطقة المزاب بالجزائر وفي جربا بتونس وجبل النافوسة 
بليبيا وفي سلطنة عمان. وهم يدعون بالإياضيين. 

لا نملك المكان الكافي هنا لكي نتحدث بالتفصيل عن تلك المنافسة الطويلة والمعقدة 
التي دارت بين المذاهب كافة من أجل رهانات المشروعية وتنظيم العلاقة التمفصلية 
بين السلطة السياسية والسيادة الروحية العليا. الشيء المهم الذي ينبغي أن نحتفظ به 
في ذاكرتنا هنا هو أن الأدبيات اللاهوتية والدينية للفئات المتصارعة قد أنحزت عملا 
ضخما من التقديس والتعالي من خلال تلك الصراعات الحامية التي دارت بينها. 
فالصراعات الأكثر دنيوية (أي الأبعد ما تكون عن الدين)» والصراعات الأكثر عنفا 
ومادية قد رُبطت برهانات دينية من أجل إبقاء فكرة الاستمرارية والإخلاص وخط 
الأرتُوذكسية (أي الاستقامة) السائر على هدي النموذج التدشيني الأكبر والمفترض أنه 
محدد في القرآن وعمل النبي. 

وعلى هذا النحو أصبح الخليفة في المفهوم السني. » ثم بشكل أكثر الإمام : في المفهوم 
الشيعي بمثلان حضوراً مقدّساً ويجسّدان السيادة العليا والسلطة السياسية في آن معاً. 
وذلك لأن كليهما يسهران على التطبيق الصارم للشريعة التي دست هي الأخرى 
بدورها وخُلعّت عليها صبغة التعالي من قبل الفقهاء وبمعونة علم خاص طلما جرى 
الاهتمام به بدا من الشافعي هو: علم أصول الفقه. (الشافعي مات عام 820 م). 

وعندما استولى الخميني على السلطة في إيران راح ينشط من جديد كل المتخيّل 
الشيعي الخاص بسيادة الإمام وهيبته باعتباره يجسّد الذروة اللدنية العليا للشرعية 
والمشروعية. وهذا الحدث يبرهن بحد ذاته على أن التصورات المشكلة للمتخيّل 
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الإسلامي» عامة؛ عن السيادة العليا والمشروعية قد بقيت كامنة وجاهزة دائما للاستنفار 
والتنشيط. وهذا ما يفسّر لنا أيضا سرّ النطر الذي تهدد به الحركات الراهنة المدعوة 
إسلامية كل الأنظمة السياسية المعتبرة بأنها معلمنة أكثر ما يجبء وبالتالي فهي بعيدة 
عن المشروعية الإسلامية المرتبطة دائما في المتخيّل الاسلامي المشترك بنموذج المدنية 
الأكبر (أي بالتجربة التأسيسية للنبي). 

لم يود إلغاء أتاتورك الخلافة عام (1924) إلى إلغاء هذا المتخيّل القوي والمستمر. 
هذا على الرغم من أن وظيفة الخليفة أو الإمام قد تعرّضت لتدهور كبير منذ القرن 
الرابع الهجري/ العاشر الميلادي على الأقل. فقد استولى الأمراء البويهيون (الذين 
لا علاقة لهم بعائلة النبي) على السلطة في بغداد منذ عام (945م)؛ وتركوا الخلافة 
تبقى شكليا بصفتها ذروة الشرعية أو المشروعية. وقد راحت السلالات المختلفة التي 
حكمت مختلف البلدان الإسلامية منذ القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي تبحث 
عن الشرعية لدى ججماعة العلماء (رجال الدين). وهذ! ما فعله السلاطنة العثمانيون 
منذ القرن العاشر الميلادي (لاحظوا هنا الفرق القانوني الذي تدل عليه المصطلحات: 
الخليفة > الحبر الأعظم في المسيحية» الإمام > القائد ذو الهيبة اللدنية والوريث الروحي 
للنبي» السلطان > الماسك بزمام السلطة دون أن يتمّع بالشروط والمجريات المطلوب 
توافرها فى الخليفة أو الإمام). 

نستنتتج من كل ما سبق أن ذروة السيادة العليا تبقى مطلباً أساسياً في المنخيّل الإسلامي 
القترك . ولكن بحد من حيث الواقع التاريخي المحض أن السلطة (أو السلطان) كانت 
قد اقتنصت ومورست دائما بواسطة القوة المسلحة. ولذا نفهم سبب إحساس الأنظمة 
السياسية الناشئة في البلدان الإسلامية بعد عام (1950) بنقص في المشروعية» ما عدا 
النظام المغربي. وفي الجزيرة العربية يحد أن عائلة آل سعود كانت قد أقامت تحالفا مع 
الحركة الدينية للوهابيين من أجل الحصول على المشروعية الإسلامية. ولا يزال العلماء 
من ربتال الدين يحتلون حكانة كرض :فى ال تير أمور السافلة اللكرة 

ويتبغي أن تسبل هنا الملاحظة الأساسية التالية: لم تحصل أبداً في تاريخ البلدان 
الإسلامية قطيعة تشبه تلك القطيعة التي أحدثتها ننها الثورة الفرنسية بين عامي (1789 
- 1792). أقصد بذلك أنه لم يحصل فرض التخيّل العلماني والجمهوري بدلا من 
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المنخيّل الديني المسيحي الذي كان يتحكم حتى تلك اللحظة بذروة السيادة العليا 
والمشروعية93, 

وكان التداخل بين العامل الديني والعامل السياسيء أو بين سيادة المشروعية وسلطة 
الدولة في المسيحية تشبه الحالة التي فرضت نفسها في الإسلام. ونلاحظ اليوم أن 
الحالة الجديدة التي خلقتها الثورة الفرنسية هي الآن في طور الاتساع لكي تشمل 
العالم الإسلامي, ولكن بواسطة طرق غير مباشرة» مغطاة دائماً.عرجعيات وصياغات 
وشعارات إسلامية من أجل طمأنة المخيال الديني وعدم صدمه. ولكن نحد أن الأطر 
الاجتماعية لهذا المنخيّل الإسلامى قد انّسعت كثيرا منذ عام (1950) بسبب التزايد 
الديمغرافي الحاصل في كل المجتمعات الإسلامية. وهذا يفسرلنا السبب في أن النقاشات 
الجارية حول السيادة العليا والسلطة ملححة بشكل حارق» ولكنها مزيّفة تماما ومُعرقلة 
بواسطة التواطؤئ الإيديولوجي للأنظمة والدول الباحثة عن الشرعية» وبسبب وجود 
شرائح اجتماعية واسعة خارج دائرة السلطة. (أحيل القارئ في ما يخص هذه النقطة 
إلى دراساتي في كتاب «نقد العقل الاسلامي»؛ ثم في كتاب: «إسلام: دولة ويجتمع) 
(بالإنكليزية) منشورات كلوس فيردينان ومهدي مظفريء كيرزون, لندن؛ 1988): 
ص 53- 74) تدده /ة ألطء اطع لممصتلة عسدك] .ل لععاعه5 لصة ععدعد نتصداكا. 
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ما هي الأشياء التي احتفظ بها الإسلام من ديني الوحي السابقين عليه: 
أي اليهودية ثم المسيحية؟ وما هي الأشياء التي احتفظ بها أيضاً من الأديان 
والأعراف السائدة قبله في شبه الجزيرة العربية؟ 


لنسجل؛ أو لأء الملاحظة التالية: هذا السؤال بالصيغة التي طرح فيها غير ممكن التصوّر 
والورودء إلا ضمن إطار المعرفة الخاصة بالتاريخ كما يكتبه المؤرخون المحدثون. 
فهو يعني ضمنيا إلقاء نظرة أفقية على الخط الزمني المتسلسل «لتطوّر» المجتمعات 
والثقافات. ونحن نعلم أن هذه النظرة الأفقية تتعارض مع النظرة التي أدخلها القرآن» 
وبشكل عام كل الوحي الذي جاءت به التوراة والأناجيل. أقصد بذلك النظرة 
العمودية التي تمعل كل الكائنات الموجودة وكل أحداث التاريخ الأرضي مرتبطة 
بالقرار الخلاق لله (كن» فيكون). وينبغي أن نعلم أنَّ إطار إدراك الزمان والمكان في 
القران هو إطار أسطوري94. فالشعوب القديمة التي عصت الله مذكورة في القران 
طبر متطلور تاريخ النجاة» أي ضمن منظور المستقبل الأخروي الذي يتجاوز 
التسلسلية الزمنية المعروفة للأحداث الأرضية. وهكذا نحد أن الماضي العربي السابق 
على الإسلام قد خط من قدره عموماً في القرآن وسُّفُه باسم ظلمات الجاهلية التى 
أزالها نور الإسلام. وقد حصل الشيء نفسه لماضي المجتمعات والشعوب الأخرى 
التي انتشر فيها الإسلام؛ فقد رمي في دائرة النسيان والإهمال نظرا لعلاقته بالوثنية. 
بالطبع» فإن موقف الإسلام إزاء اليهودية والمسيحية مختلف. فاليهود والمسيحيون 
مُعَدّون.مثابة أهل الكتاب. فقد تلقوا الوحي من خلال أنبياء معترف بهم ومبجلين من 
أمثال إبراهيم وموسى. أمّا عيسىء ابن مريم» فله مكانة خاصة: إنه كلمة الله» ولكنه 
ليس ابن الله ولم يُصلب بحسب القرآن. ولكي نفهم هذا التعريف لشخص المسيح, 
ينبغي علينا أن نعود إلى تلك المناقشات التيولوجية التي قسمت مسيحيي المشرق في 
القرنين الخامس والسادس للميلاد. فالعقيدة المسيحية الخاصة بالتثليث قد أخذت وقتا 
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طويلاً قبل أن تفرض نفسها على هيئة الأرثوذكسية الكاثوليكية التى نعرفها الآن. 
والناقسات الخارية سالا بين السلدين واللسحين له تاغل اعد الكاريض المشكلة 
في الاعتبار؛ فهؤلاء وأولئك يسقطون على الماضي الأولي تلك العقائد التي بلورت في 
مرحلة لاحقة (أو متأخرة). 

ينبغى أن نذكر هنا أَنْ القرآن الذي ظهر بعد التوراة والأناجيل من حيث الزمن 
يعترف بتلك اللحظتين من لحظات الوحي ويقدم نفسه بصفته آخر تحليات الكتاب 
السماوي بين البشر (آخر الوحي). بالمقابل نحد أن يهود المدينة ومسيحيّيها قد رفضوا 
الاعتراف محمد كنبىّ» وهذا ما يفسر لنا سبب القطيعة الحاصلة , بين الطرفين حوالى 
نهاية الفترة المدنية. ونحد في القران ايات عديدة شديدة التسامح نحاه «بني إسرائيل)) 
والمسيحيين. ولكن نحد في سورة التوبة؛ التي أوحيت عام (630م) بعد فتح مكة من 
قبل المؤمنين» الاية التالية التي استخدمت في ما بعد كأساس لتحديد المكانة القانونية 
البهود والمسيحيين الذينٍ أصبحوا ذميّين» أي محميّين. تقول الآية: لإقاتلوا الذي لا 
يُوُمنون الله وَلَا اليم الآخر وَلا يُحَرمُونَ ما حرم لله وَرَسُولَهُ وَل يَدينُون دين 0 

من اين أونُوا اكاب حَتَى يُطوا ابي عنْ يَدوَهمْ صَاغْرُونَ. وَقالْت الَهُودُ عُرَ 
ابن الله وَقَالت النصَارَي المسيح ابن الله ذلك قَوْلهُمْ هوخ ياهو َل ل 7 
كفرُوا من فَبِلَفَاَلَهُم لله أََى يُوْفَكونَ» (الآيتان: 9 -30). 

إن هاتين الآيتين من سورة التوبة» بل كل السورة تستحق تفسيرأ تاريخيا وتيولوجيا 
طويلاً. فقد أشعلتا مماحكة جدالية لا نهاية لها ولا منفذ منها أو طائل من ورائهاء 
لأن المتجادلين قد بقوا متمسّكين .عواقفهم العقائدية والايهانية. وأنا أستشهد بهما هنا 
ليس من أجل تأجيج الصراعات والمماحكات من جديد, وإنما من أجل لفت الانتباه 
إلى الضرورة الملحّة للقيام بإعادة قراءة حديئة للنصوص المقدسة. وينبغي على هذه 
القراءة الحديثة (أو الفسير الحديث) أن تأخذ فى الاعتبار الظروف التاريخية السائدةع 
انذاك» والصراعات العقائدية التى راف تيا تدخل القرآن في بداية القرن السابع 
المياافق: 

ونلاحظء عامة؛ أنَّ التاريخ المقارن لأديان الكتاب لا يزال علما غير مطروق 


أ. الملتصرد بالجزية ضريية عن الرأس كانتت تدفع من قبل اليهرد واللمسيحيين في ظل حكم الخلاقة. 
ا 
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ولامدروس ثثيرا. وكل شيء يحصل كما لو أن الباحثين يريدون تجنب الوقوع من 
جديد فى المماحكات الجدالية القروسطية. وكل بحث يشير إلى تاريخية النتصوص 
المقدسة يثير الاعتراضات والاحتجاجات الساخطة للمؤمنين!97. ولكننا نعلم أن علم 
التاريخ الملوضوعى والرصين والمنفتح هو وحذده القادر على إضاءة تصريحات كتلك 
التصريحات المتضمّنة فى الاية (30) من سورة التوبة. 

يضاف إلى ذلك أنْ التاريخ يُعلمنا أن الإسلام قد احتفظ بالكثير من الشعائر 
والعقائد الخاصة بالدين العربي السابق عليه. فمثلا شعيرة الحج إلى مكة» والايعان 
بالجن» والتصورات الأسطورية المكوّنة عن الشعوب المدعة والكثير من القصص 
التربوية ذات العبرة» كل ذلك مرتبط بثقافات سابقة على الإسلام. ولكن القران 
يستولي من جحديد على «أنقاض المخطاب الاجتماعى القديم هذا) من أجل بناء (قصر 
إيديولو جى )260 جديد» كما تشهد على ذلك سورة أهل الكهف (أنظر بهذا الصدد 
دراستي لها في كتابي اقراءات في القران»). وبهذا المعنى نقول إن القران هو خطاب 
معناها الشائع في اللغة العربية: أي الحكايات الخرافية العارية من الحقيقة. إن العرب 
إذ ترجموا الكلمة الأجنبية (عطءرم) بالأسطورة قد منعوا أنفسهم من التفكير بهذا 
على هذه النقطة لأن الكثير من قرّاء كتبى قد ارتكبوا خطأ فادحاء إذ فهموا الأسطورة 
معنى الحكاية الأسطورية أو الخرافة التي لا أساس لها. وهذا ما يودي بالطبع إلى تدمير 
الغنى الأسطوري للقصص القرانية7©. 

إن استخدام القرآن لعناصر متفرّقة من المفاهيم والشعائر والعقائد والحكايات 
المعروفة لدى الثقافات السابقة عليه؛ لا ينبغى أن يعنى البحث عن ((التأثيرات» على 
الطريقة المتّبعة من قبل الفللوجيين التاريخوبين. فهؤلاء الأخيرون يتمسّكون بنظرية 
معروفة عن الأصالة أو الابتكارية الأدبية والعقائدية. وهذه النظرية فنع عملي عمل 
السابقة!98©. أمَا الألسنيات الحديثة وعلم السيمائيات فيتحيان لنا اكتشاف الحيوية 
الخاصة بكل نص يعيد مزج واستخدام العناصر المتفرقة والمستعارة والمقتلعة من سياقها 
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النصّي السابق» وذلك ضمن منظورات جديدة. ويمكننا بهذا الصَدد أن نبين في كل 
قصة رواها القرآن كيف أن ا_لمختطاب السردي يفتئح بجحربة جديدة للتأله عن طريق 
استخدام المواضيع والمشاهد وحتى تى المفردات المستعارة من نصوص سابقة. 

وقد حاول المورخون الفللو جيون التقليل من أهمية القرآن وابتكاريته عن طريق 
الالحاح على «استعاراته» من التوراة والأناجيل. وهكذا استخدموا المنهجية الفللوجية 
والتاريخوية م من أجل خدمة هدف تبجيلي أو تبريري (يهودي؛ أو مسي حي ). ونحن 
نعلم اليوم مدى خطأ هذه المنهجية من الناحية العلمية. 

أريد الإشارة هنا إلى الجانب التعسّفي للمعرفة التاري يخية'” التي ترفض عن قصد 
أن تكرت بأسالبب: المعزفة الأسطورية وإسهاماتها: ومن هيا كولك الكير من سوه 
التفاهمات بين الموامنين الذين يسبحون داخل الإطار الأسطوري/ وبين «العقلانويين» 
الذين لا يعترفون إلا بالزمكان المحدّد كمياً والمتحقق منه عيانيا وتجريبيا. وتقدّم لنا 
أطروحة طه حسين الشهيرة عن «الشعر الجاهلى» برهاناً ساطعاً على مدى الطلاق 
الحاصل بين كلا تمطى المعرفة هذي.'100, 8 فى يومنا هذا نيحد أنْ الصدامات 
العنيفة رلاسييات الهائجة الحاصلة بين ((الاسلامويين» واللرارخين 11017 تعود إلى 
طريقة الإدراك المختلفة للواقع الاجتماعي والثقافي من قبل كلا الطرفين. ويخشى أن 
نتفاقم هذه التناقضات والصدامات كلما راحت المدرسة في اليلدان الإسلامية نشيع 
التصورات الخرافية والمؤدلجة بشدة عن الماضي في أوساط السكان المتزايدين عدديا 
أكثر فأكثر. فالواقع أن العامل الديمغرافي المتسار ع سوف يضاعف من شدة الأسطرة 
الخرافية للدين واستخدام التاريخ لغايات إيديولوجية محضر 1920. 

وبهذا الخصوص ينبغي أن نلاحظ حصول تغيّر مهم أصاب الوعي الأسطوري 
ضمن السياق الإيديولوجي الحامي المعاصر. فنحن نعلم أن الإيديولوجيا تمارس دورها 
بواسطة الخلط بين المفاهيم والمصطلحات والمراحل التاريخية ومستويات الدلالة 
والمعنى» فى امسا رات درححة العلمية العالية. أمّا الأسطورة فعلى 
العكس تحفز على التفكير عن طريق تلخيص التجربة التاريخية لجماعة بشرية ما بواسطة 
التعابير والصيغ الرمزية والأمثال والحكم والأساليب السردية القصصية. 

ونلاحظ داخل السياق الإسلامي المعاصر نوعاً من التدهور والانحطاط الذي 
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يصيب الأسطورة فيحوّلها إلى خرافة وإيديولوجيا. كما نلاحظ نوعاً من الهدر 
للرأسمال الرمزي الموروث عن الإسلام؛ ونوعاً من اختزال العلامة الفنية والمدهشة 
إلى برد إشارة ميكانيكية كما ذكرنا آنفا. وبما أن خطاب علوم الإنسان والمجتمع 
لا يزال ضعيفاً جدا في اللغات الإسلامية المعروفة» وعا أنه لا يزال غير مطابق لحقيقة 
الأشياء فإنه يبدو غير قادر على إيقاف الفوضى المعنوية التي تمتد باستمرار وتكتسح 
في طريقها كل شيء. 


| 


كان الإسلام قد تلقى التراث الإغريقي ونقله إلى الغرب بدءاً من القرن الثاني 
عشر الميلادي. فهل هذا الانفتاح على فلسفة الأغريق وعلومهم عائد إلى 
الفضول المعرفي الذي كان يتمتع به المسلم سابقاء أم إلى وصية صريحة بذلك 
من قبل القرآن والنبي؟ 


إنها لحقيقة تاريخية أن الفلسفة والعلم الإغريقيين قد شهدا انتشارا متزايدا بدءا من 
القرن الثامن أو التاسع الميلادي. ولكن لا القرآن ولا النبي لم يحثا على دراسة هذه 
المواد. على العكس نلاحظ أن الأوساط الدينية قد أبدت منذ القرن التاسع معارضة 
شديدة ضد انتشار العلوم العقلية المضادة للعلوم الدينية أو التقليدية. (علوم عقلية/ 
علوم دينية أو نقلية). وقد ثار ابن قتيبة (الذي مات عام 889 م) في كتابه الشهير أدب 
الكاتب ضد كل أولئك المهووسين بأرسطو”03". 

إن النجاح الذي لقيه الفكر الإغريقي في منطقة إيران ‏ العراق؛ أولأء ثم في 
الأندلس في ما بعد يعود إلى تحذره القديم جدا في منطقة الشرق الأوسط منذ فتوحات 
الإسكندر» ثم بفضل اباء الكنيسة بعد القرن الثالث للميلاد. وكانت اللغة السريانية هي 
لغة الحضارة قبل العربية» وخدمت كوسيلة للترجحمة من الإغريقية. ثم راح المترجمون» 
ذوو الأصل المسيحي في معظمهمء يترجمون المؤلفات الإغريقية من السريانية إلى 
العربية. وفترة الترجمة الكبرى كانت في زمن الخليفة المأمون الذي حكم بين عامي 
(833-813 م) والذي أسّس في بغداد دار الحكمة الشهيرة. وهكذا يمكن للدارس 
أن يتتبع مسار الفكر الطويل بدءا من أثينا وحتى بغداد والري وقرطبة مروراً من حيث 
التتابع الزمني بالإسكندرية وإنطاكية والرّها ثم جنديسابور في إيران. 

لا غلك الوقت الكافي هنا لكي نسرد قصّة ذلك النقلء المعقدة والمتعرّجة. وإنما 
نكتفي بإحالة القارئ إلى الكتب المتخصّصة في الموضو ع (أنظر مثلا كتاب عبد الر حمن 
بدوي بالفرنسية: نقل الفلسفة الإغريقية إلى العالم العربي» منشورات جوزيف فران» 
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باريس 1968). سوف نركز انتباهنا بالأحرى على العبرة والدرس المستخلص من 
تلك المغامرة الفكرية الكبرى التي أصابت مجمل الفضاء المتوسطىي, ثم منطقة الغرب 
في العصور الوسطىء, لكي تشمل بعدئذ العالم كله مع ظهور الاكتشافات الكبرى 
للفكر الحديث. 

في الواقع؛ إِنَ الفكر الإغريقي يمثل ضمن التاريخ العام للفكر أحد سفحي التأمل 
والمعرفة في كل المجال الاغريقي ‏ السامي. أمّا السفح الآخرء المنافس والمكمّل له ثم 
المعارض في آن معاء فققد كان فكر الوحي والنبوة. وقد ابتدأت المجابهة بين موقفي 
الروح هذين أمام العالم والمعرفة بشكل مبكر جدا مع أقطاب من مثل فلافيوس 
جوزيف» وفيلون الإسكندراني» وبولسء والإنجيليين (أو المبشرين بالإنجيل)... وقد 
أحسٌ يهود «الدياسبورة» أو المنفى بالحاجة لامتلاك ترجمة إغريقية لكتبهم المقدسة. 
وراحت المسيحية البدائية تزيد من سرعة المرور من الثقافة الساميّة إلى الثقافة ذات 
التعبير اليوناني (من المعروف أن الثقافة الساميّة كانت تعبّر عن نفسها باللغة العبرية 
والارامية. والمسيح نفسه كان يبشّر ويدعو باللغة الارامية). 

وهذا الانتقال أو المرور كان يمثل طفرة عقلية أدّت إلى نتائج وانعكاسات كبرى 
على التطورات اللاحقة للتيولوجيا المسيحية في نسختيها الكاثوليكية الرومانية 
والأرثوذكسية البيزنطية. وفي هذه النقطة بالذات ينبغي أن نبحث عن سرٌ القطيعة أو 
القطيعات بين المسيحية المصبوغة بالصبغة الهيلينية واللاتينية من ججهة/ وبين الإسلام 
الذي بقي مغروساً ومتجذراً في التربة الساميّة بواسطة اللغة العربية» لغة الوحي. وهناك 
مناظرة شهيرة جرت بين عالم المنطق متى بن يونس والنحوي أبي سعيد السيرافي في 
القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي. وهذه المناظرة تقدم لنا فكرة عن الرهانات 
الفلسفية والمعنوية السيماتتية المرتبطة بتلك المجابهة بين الساحة العقلية للفكر 
الغريقي/ وبين الرويا الروحية للفكر التوحيدي. 

وهبالك شبكة مورشوعائية ذالعة ومستيرة خنها لذ آناء الكتيية والأفلاطونيين 
الجدد. وشارحي أرسطوء والمتصوّفة المسلمين» والفلاسفة العرب واليهود في الفترة 
الكلاسيكية الممتدة حتى ابن رشد (مات عام 1198م)) والغزالي الذي مات عام 
(1111م) يبرهن بكل جلاء ووضوح.ء عن طريق أعماله ذات الصبغة الفلسفية 
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واللاهوتية والقانونية الفقهية والصوفية, على التداخل الحميم بين الجهاز المفهومي 
الفلسفى والإشكالية اللاهوتية والفقهية الإسلامية والحساسية الصوفية. وقد انتشر 
قبله نصّ شهير تحت اسم ألوهيات أرسطو (أو أثولوجيا أرسطوطاليس)؛ ولكنه في 
الواقع مزوّر ولا علاقة له بأرسطوء وإنما هو مقاطع مقتطفة من تساعات أفلوطين. 
وبواسطة مفردات المعجم الأفلاطوني الجديد استطاعوا أن يقيموا جسرا بين الفلسفة 
الأرسطوطاليسية والفلسفة الأفلاطونية والفكر الديني اليهودي والمسيحي والإسلامي. 
وقد استطاع المسلمون أن يهضموا تعاليم أرسطو وأفلاطون في مجال الأخلاق والمنطق 
دون مقاومة كبرى. ولكن في ما يخصٌ الميتافيزيقا فقد كانت المقاومة أشد عنفا. فهناك 
ثلاث مسائل استمرت في إحداث الانقسام والفرقة بين الفلاسفة/ والمتكلمين» وهي: 
أبدية العالم» خلود الروح, السببية. وقد اشتهر الغزالي وابن رشد.عناظرة غنية وخصبة 
حول هذه الموضوعات الثلانة. 

لقد استنتج الباحثون من هذه المناظرة تصوّرين غير صحيحين عن مصير الفلسفة 
في المناخ الإسلامي. التصوّر الأول يقول؛ إن الغزالي قد وضع حدا لنجاح الفكر 
الإغريقي عن طريق فرضه للأرثوذكسية وتأمين انتصارها. وذلك لأن دَحْض مواقفه 
وآرائه من قبل ابن رشد ل يستمر ولم يشع بعد موت هذا الأخيرا"1". وأما التصور 
الثاني فيقولء إنه بعد موت ابن رشد راح الفكر الفلسفي الإغريقي ذو الجوهر العقلاني 
يتابع تطورا مزدهرا في الغربء وأمّا في الشرق فقد انتصرت الفلسفة الإشراقية بعد ابن 
سينا (1037 م) والشهرورذي (1234 م) وابن عربي (1240 م) (أنظر بهذا الصدد 
أعمال هنري كوربان عن الفلسفة الاإيرانية). 

إن هذين التصورين يستندان إلى قناعات ذات +جوهر ذينى: أكر ما ينسدان ل 
التحريات التاريخية التي تَحيِّشُ علم تاريخ الأفكار» وتاريخ أنظمة الفكرء والتاريخ 
الاجتماعى, وعلم النفس التاريخي» والأنتربولوجيا الثقافية» في ان معا. ولكن من 
الصعب السيطرة على كل هذه العلوم دفعة واحدة من أجل القيام بالتحريات اللازمة 
واستكشاف حقيقة الأمر. ولهذا السبب نفهم أن عدداً قليلاً من الباحئين قد جروا 
المتنوعة جدا والتى يصعب السيطرة عليها. 

ا 
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وني ما يخصٌ مصير الفلسفة في أرض الإسلام بعد ابن رشد» ولكي نفهم الأمور 
جيداء فإنه ينبغي أن ننخرط في تحقيق تاريخي مزدوج يقارن بين الشروط الاجتماعية 
لفشل ابن رشد في الجهة الإسلامية ونحاحه في الجهة الغربية المسيحية (أو يجاح ما دعي 
بالرشدية اللاتينية - معدا عدوتمعى جه ن][) . 

إن تهميش الفلسفة ثم نسيانها كليا في الإسلام ليس إلا جانباً من جوانب التاريخ 
العام للساحة الثقافية للفكر الإسلامي» وبشكل أخص لما يدعى حمصطلح الاجتهاد 
لدى الفقهاء المتكلمين. فنحن نعلم أن الاجتهاد يعني استنباط الأحكام.معونة تقنيات 
التفسير المطبقة على القران والحديث. وقد أخذ الاجتهاد ة في التقلص والضيق 5 

من القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي لكي يحل محله التقليد: أي إعادة إنتاج 
أو تكرار الحلول النموذجية التي قدمها مؤسسو المذاهب من الفقهاء الكبار. وهناء 
أيقبا: ينبغي أن ندرس العوامل الااجتماعية والإيديولوجية والثقافية التي أدت بسرعة 
إلى انتصار التكرار «الأرثوذكسي») للتعاليم المورّئة من قبل المذاهب المتنافسة: لا يمكن 
لتاريخ الفكر أن ينفصل عن التاريخ الاجتماعي كما بيّنت ذلك في كتابي: الإنسية 
العربية في القرن الرابع الهجري. ولكن لسوء الحظ لا يزال الكثير من المستعربين (أي 
المستشرقين) سجيني الإطار المثالي لتاريخ الأفكار. 

وكذلك ينبغي أن ندرس الفلسفة الاإشراقية ضمن المنظور نفسه: أقصد منظور علم 
الاجتماع التاريخي. ولكنها تحبرناء بالإضافة إلى ذلك» أن نأخذ في الاعتبار بُعدا 
عر لاد ال عير ل من قبل المستعربين والاختصاصيين بالاسلاميات. أريد أن أتحددث 
هنا عن علم النفس التاريخى "!2 الذي يهتم بالشروط الاجتماعية والثقافية ور 
العقلاني والمتخيّل» ع المتداخل بين العقل والخيال» بين الوعي واللاوعي أو 
الحلم أو الهواجس والباطنية والهامشية الاجتماعية والبنى النفسية» والقوى النفسية 
العميقة والمتخيّل الاجتماعي.. . إن كل هذه الأشياء تمثل جوانب من الحقيقة العقلية 
التي لا نعرف إلا بالكاد تسميتها بشكل صحيح. سال ان خرن صر ال 
الآن إلى جرد متضادات زهيدة وخادعة من مثل الباطنية/ الظاهرية» أو المعنى الباطن/ 
والمعنى الظاهر. وتحت هذين المصطلحين التقنيين (باطن/ ظاهر) نحد الكتب المدرسية 
المتداولة تنقل المناقشات الأكثر خصوبة» والأكثر تعقيداء والأكثر إثارة للذهن في 
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الفكر الإسلامي كله. ولكنهم لكي يزيدوا من إفقار هذه المناقشات وتجويفها فإنهم 
يحافظون على الإطار البدعوي الذي يضع الإسماعيليين الموصوفين بالباطنية/ في 
مواجهة السَّنيّين الموصوفين با حرفيين أو المرتبطين بالمعنى الظاهر. ونلاحظ حتى هذا 
اليوم أن فكر ابن حزم (الذي مات عام 1064م) لا يزال غير معروف أو مدروس 
إلا قليلاً جدأء هذا على الرغم من أهمية الدراسة التي خصّصها له روجيه أرنالديز 
وصدرت لدى جوزيف فران عام (1956 م) بعنوان: النحو والتيولوجيا لدى ابن 
حزم القرطبي (عمهل:هن عل مدا مطآ معط عنوهامقط ع ععتمسسيهرى) . 

وكلنا يعلم مدى ذكاء فكر ابن حزم ومدى حدّته القاطعة وجرأته وحداثته. 

وينبغي أن نبحث عن سبب هذا النسيان أو شبه الدسيان لمفكر من هذا النوع في 
معارضة الفقهاء المالكيين له لأنهم رأوا فيه منافسا ذهب يعيداً جداء وأكثر مما يجب 
في خط الاستكشاف اللغوي لمفهوم المعنى الظاهر من أجل تشكيل علم تيولوجيا 
وعلم قانون مختلفين عن ذينك اللذين فرضتهما «الأرئوذكسية». 

إن هذه الملحوظات السريعة جدا تهدف فقط إلى لفت انتباه القارئ إلى الضرورة 
الأساسية التالية: على الفكر الإسلامي المعاصر 296 أن يعيد قراءة كل الأعمال 
الكلاسيكية الكبرى بواسطة المنهجية التعددية والاشكاليات المنفتحة. ولا يزال 
الموقف الفلسفي ضعيفاً جداً في المجال الإسلامي والعربي. وهو أبعد ما يكون عن 
امتلاك المكانة التي كان يحتلها بين القرنين الثامن والثاني عشر الميلاديين (أي أثناء العصر 
الكلاسيكي وازدهار الحضارة العربية ‏ الاسلامية). ولكتّنا نعلم أنه الان ضروري حدا 
من أجل تحاوز الإيديولوجيات المدمّرة1970 التي تسد المنافذ أكثر فأكثر وتقف في وجه 
كل محاو لات التجديد والإبداع. 

وهناك نقص خطير أيضا ينبغي أن نشير إليه بخصوص الفلسفة التي نمت وتطورت 
في أرض الإسلام في العصور الوسطى. فبالاضافة إلى الاستبعاد والطمس الذي لحق 
بها من الناحية الإسلامية» راحت قُنَى بالتجاهل والإهمال من قبل الغرب ومناهج 
تعليم الفلسفة فيه منذ وقت طويل وحتى اليوم198). نقول ذلك والجميع يعلم أن الكثير 
من المؤلفات الفلسفية والعلمية كانت قد يُرجحمت في العصور الوسطى من العربية إلى 
اللاتينية. والنزعة العقلانية التي سادت في جامعتي أكسفورد والسوربون:» انهذاك, 
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بالاضافة إلى الأفكار العلمية البحتة مدينة حدا للإسهام العربي في تاريخ العلوم 
والفلسفة. هكذا نيحد أنْ العصر الوسيط العربى والإسلامى يعانى من الرفض والاحتقار 
يكل أكررواشة تفاقما تاصالى سبة العصير الوسيظ اللاتنى ‏ السيحى »لكوم أن 
كانت قد حصلت القطيعة بين الفلسفة والتيولوجيا99'" في الغرب في القرن السادس 
عشر. ثم تفاقمت هذه القطيعة أكثر من قبل الثورة الفرنسية التى فرضت فى كل بلدان 
الغرب متخيّلاً علمانياً امبالي بالرؤيا التيولوجية أو اللاهوتية المركزية إن لم يكن مضاداً 
لها تماماً. ثم جاء القرن التاسع عشر الوضعي والإمبريالي ورسّخ هذا الرفض الاحتقاري 
عندما صئف الإسلام في خانة الأديان المتخلفة, بل حتى البدائية (أنظر بهذا الصدد 
غمل المبشرين المسيحيين فى البلدان الأسلامية والغربية المستعمرة): .ولا ترال أقساء 
لابو 1 اياعر ع الو ال فل أن بكار لحر جاه اله 
الإسلامية ضمن التاريخ العام للفلسفة. ويتركون هذه المهمة تان أقصد 
مهمة الإثارة الموجزة لذكر بعض المؤلفين والمفكرين في العصر الكلاسيكي. ولكن 
المستعر بين ينقصهم التكوين الفلسفي الفعلي... وعا أني مدرّم ول الس مسلط 
(1961) فإني أستطيع أن أشهد على لامبالاة زملائي الفلاسفة تحاه تدريس الفلسفة 
العربية» مثلهم في ذلك مثل مؤؤرخي الأديان الذين بقوا لامبالين بدراسة الإسلام كحالة 
من جملة حالات أخرى!110. 
في الواقع» يوجد هنا نزاع قديم» لاهوتي وإيديولوجيء بين الإسلام والغرب. وهذا 
ال: لنزاع يشكل فصلا كبيراً من فصول علم النفس التاريخي. وقد ابتدأ نورمان دانييل 
بكتايته في كتابه: «الإسلام والغرب: صنع صورة ما»: 
1260 وعسهطاصتكظ نل (فوقصصا صدعه عم ةلهم غطء تعوع/لا غطء ممه دصداك1) 
كان فيرنان بروديل قد افتتح بكل ألمعية واقندار المنظور الحديث لتاريخ عَالم البحر 
الأبيض المتوسط. ولكن هذا المنظور لا يزال أبعد من أن يفرض نفسه سواء فى الجهة 
الغربية أو في ا+نهة الإسلامية لد نل إل أن دما ساكب ويد اضر عات ااه 
وحروب الأديان تقسّم الشعوب القاطنة على ضفاف هذا البحر وتمرّقها . ولا أستطيع 
بهذا الصدد إلا أن آمل بحل مشكلة الصرا ع العربي ‏ الإسرائيلي قريبا بشكل جيّد 
ونهائي. فكم من المشاريع الكبيرة عرقل هذا الصراع؛ وكم من المبادرات والتطورات 
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خنق! وإذا ما جرى حله يوما ما فسوف يفسح المجال لإمكانية إعادة توحيد هذا 
الفضاء الثقافي الكبير الذي بُعثر وجَرَئ اصطناعيا. 

إن إعادة التوحيد التي استهدفها هنا تتمثل في القيام برد فعل ضد قطيعتين كبريين» 
زاد من تفاقمهما وحدتهما المشروطية الجغرافية ‏ السياسية المفروضة من قبل التنافس 
الكائن بين قوتين عظميين متقابلتين على شاطئي المتوسط. أقصد بالقطيعة الأولى تلك 
التى فصلت الفكر الإسلامى «الأرثوذكسي» عن الموقف الفلسفيء أو بالأحرى أن 
الأول فصل نفسه عن الثاني قطيعاً. وأمّا القطيعة الثائية التي أشير إليها فتخصٌ قطيعة 
الفكر الغربي مع الفكر الديني في أصوله الساميّة. وجمع هاتين القطيعتين إحداهما إلى 
الأخرى يفسّر لنا لماذا أن ما ندعوه اليوم «بالإسلام» و «الغرب» يتضادان ويتناحران 
بصفتهما قطبين متقابلين للمعرفة والحضارة. هذا في حي حين أنهما ينتميان» كلاهماء 
إلى نفس القاعدة الفلسفية ‏ الدينية. إن إعادة اكتشاف هذه القاعدة المشتركة تار هيا 
سوف تتيح لنا أن نستعيد بطريقة نقدية وبفهم أفضل كل المشاكل المطموسة والمستبعدة 
على مدار التاريخ بسبب عنف الصراعات وتهييج كلا المتخيلين الجماعيين. وهذا في 
ما يبدو لي الرهان الذي يمكن أن نعلقه على كتابة تاريخ كلي وشامل للفلسفة وأديان 
الكتاب في المجال الغربي الموححد كله. ولكن ن ذلك يستدعي تغييرا جذرياً وعميقا 

لبرامج التعليم في الجامعات والمدارس والثانويات. 
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الإسلام, العلوم, الفلسفة: ما هي الروابط الموجودة 
بين هذه الأنظمة الثلاثة من الفعالية العقلية والثقافية؟ 


كنت قد قدّمت بداية الجواب عن هذا السؤال الذي يعد امتدادا للسابق» ولكنه 
يكير يشكل أكار وضوهس وصراحة للعلوم بالمعنى الذي ندعوه اليوم «بالدقيقة» أو 
«الصلبة». 

في الواقع إن العلوم لم تكن مفصولة عن الفلسفة لا عند الإغريق ولا عند العرب 

فى العصور الوسطى. فالفيزيقا لدى أرسطو كانت مرتبطة بالميتافيزيقا. وكذلك 
الأمر في ما يخصٌ الطب منذ أبوقريط وخصوصاً جالينوس (المعروف كثيراً من قبل 
العرب). فالطب كان يثّل جزءا لا يتجرّأ من الفلسفة» كما يشهد على ذلك كتاب ابن 
سينا الكبير (كتاب الشفاء). ونحن نعلم أنْ الطب يشتمل شيئا فشيئا على كل العلوم 
الطبيعية.ا فيها علم الفلك. أمّا علم الخيمياء فقد شهد ازدهارا كبيراً عن طريق ارتباطه 
بالفلسفة (أنظر بهذا الصدد أعمال جابر بن حيان). 

ولا يبدو أن البحث العلمي قد عانى من عراقيل دينية في المجال الإسلامي. فالقران 
يحث المؤمنين بإلحاح على «النظر» في العوالم المخلوقة من أجل يقيسوا مدى عظمة 
الله وجبروته. فالمعرفة العلمية بالطبيعة والكواكب والسماوات والأرض والحيوان 
والنبات لا تفعل إلا أن تزيد من إيمان المسلم وتقويه. كما أنها تضيء له الإشارات 
الرمزية والعلامات الواردة في القران. ويوجد في الثقافة العربية الإسلامية أدبيات 
كاملة عن عجائب المخلوقات. وهي تقع على منتصف الطريق بين الملاحظة العلمية 
وبين التأمّل الديني بنعم الله وجبروته (أنظر بهذا الصدد عجائب المخلوقات للقزويني). 

ما الرياضيات (من جبر وهندسة وعلم مثلئات وحساب). ثم علم الفلك والنبات» 
والأقراباذين أي الصيدلة, والحيوان؛ والجغرافياء والفراسة» وعلم الجسد النفسي فقد 
شهدت لدى العرب ثموا وازدهارا راح الغرب اللاتيني المسيحي يستفيد منه بدءا من 
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القرن الثاني عشر الميلادي. والتفسير نفسه الذي أوردناه بخصوص توقف الفلسفة 
يعكن إيراده هنا. فتوقف هذه الحركة الكبرى من المعرفة العلمية عائد ليس إلى سلطة 
الضبط والهيمنة اللاهوتية كما هي عليه الحال بالنسبة للسلطة العقائدية المسيحية؛ بل 
هو عائد إلى التغير الذىق أصاب الأطر السياسية والاجتماعية للمعرفة في حمل العالم 
الإسلامى م القرن الحادي عشر أو الثانى عشر الميلادي!!11. 

ينبغى ألا ننسى» بهذا الصددء أنْ الثقافة العربية ‏ الإسلامية التي ازدهرت داخل 
إطار الامبراطورية الأموية ثم العباسية كانت مرتبطة بالحياة الحضرية (حياة المدن). 
فنشاط العلماء كان يتمركز في العواصم الكبرى كدمة: مشقء وبغداد, وأصفهان» 
والقاهرة» وحلبء والقيروان» وفاسء وقرطبة. وكان يتمّ في ظل البلاطات الكبرى 
للملوك والأمراء. وما دامت الإمبراطورية تتمتع بقوة سياسية وسيطرة على التجارة؛ 
فإن البورجوازية التجارية استطاعت المحافظة على مستوى العرض والطلب في ما 
يخصٌ المعرفة والثقافة. ولكن بدءاً من القرن الحادي عشر راحت الأخطار تحدق 
بحياة المدن وتهددهاء هذه المدن التي كانت قد ضعفت سابقا بسبب الصراع مع 
المحيط البدوي أو الريفي غير المسيطر عليه جيدا. وبالتالي» فإن البحث العلمي راح 
يتراجع شيئاً فشيئا لكى يترك الساحة خالية للخطاب التعبوي والتجييشي لإيديولوجيا 
الكفا 1!2, فلكي يقاوموا عملية استرجاع إسبانيا والحملات الصليبية على فلسطين 
وهجمة العشائر التركية والمغولية على منطقة إيران ‏ العراق لزم عليهم أن يتجمعوا 
حول إسلام أرثوذكسي ودوغمائي صارم,ء ولكنه فعّال إيديولوجيا (من حيث التعبئة 
والتجييش). وعندئذ ابتدأت تتتشر التعاليم المدرسية المكرورة (أي السكولاستيكية) 
فى الزوايا. كما ابتدأ الدين الشعبى ينتشر فى الأرياف تحت إشراف «المرابطين» أو 
الأولياء والصالحين المحلتّين. وقد راحت هذه المتخيّرات الاجتماعية والإيديولوجية 
تعدّل جذريا من شروط الفعالية العلمية والفكرية. ول ينفك هذا التوبحه يتفاقم في 
ما بعد ضمن خط التقلص العقلى وضيق الافاق» ثم ضمن خط التشدد والتزممت 
السكولاستيكي منذ ذلك الوقت وحتى تى القرن التاسع عشر. وعندئذ ظهرت الحركة 
السلفية (الاإصلاحية) كرد فعل على الضغط الاستعماري. ولكن في ذلك الوقت (أي 
حوالى عام 1830م) كانت القطيعة التاريخية للمسلمين مع التراث العلمي والثقافي 
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للفترة المبدعة والمنتجة من تاريخهم قد حصلت وترسّخت تماما. 

ولهذا السبب بالذات وجدنا الإصلاحيين من أتباع الحركة السلفية ينشرون رؤيا 
أسطورية خرافية عن الإسلام الأولي والحضارة الكلاسيكية التى أثارها وألهمها. 
وراحت الأسطورة الخرافية والنزعة الرومانطيقية والحنين للمجد الضائع لا تترك 
أي مكان للبحث العلمي والنقدي البناء. ثم جاءت الإيديولوجيا القومية في القرن 
العشرين لكي تقود نضالات التحرر الوطني. ولم تفعل إلا أن زادت من حدّة القطيعة 
المعنوية مع التراث المبدع, في الوقت الذي راحت فيه تدعي الانتساب إلى الماضي 
المجيد خصوصا على الصعيد العلمي. وفي العصر المدعو ليبراليًا للنهضة (أي بين عامي 
0--1940م) حصلت بعض الطبعات للنصوص العربية القديمة وبعض التنقيبات 
العلمية بتأثير من الاستشراق وبعض العلماء المسلمين الذين أتيح لهم أن يتدرّبوا على 
المنهجيات الفللوجية والتاريخية. ولكن هذا العمل بقى غير كاف. 
التراث حتى يومنا هذا. ونلاحظ اليوم في فرنسا أَنْ رشدي راشد يقوم بجهود كبيرة 
لكي يسحب إلى دائرة الضوء ومن غمرة النسيان بعض الأسماء الكبرى للعلم العربي. 
ومما يؤسف له أنه لا توجد أقسام لتدريس هذا الاختصاص في الجامعات الأوروبية. 
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السّوال العشرون 


ما المكانة التي تحتلها الصوفية كحركة عقائدية وأسلوب حياة دينية في الإسلام؟ 
وهل الصوفية متولدة عن الباطنية أم عن الظاهرية 


هذا السؤال صحيح ومشروع. فلا يمكن أن نتكلم عن الإسلام دون أن نخصّص 
فصلا كاملا للتيار التي المترمّد المدعرّ في الإسلام بالصوفي. وهو تيار فكري يمتلك 
معجمه اللغوي والتقني الخاص به كما يمتلك خطابه المتميز ونظرياته المتفردة. وفي 
الوقت ذاته يتمتع هذا التيار بأسلوب حياة دينية يستخدم الشعائر والاحتفالات الفردية 
والجماعية من أجل أن يجعل الجسد والروح يتواكبان ويساهمان في عملية تجسيد 
الحقائق الروحية. 

ينبغي أن نلاحظء أُوَّلا» أن التجربة الصوفية موجودة في كل الأديان» وليست 
بالتالي حكراً على الإسلام وحده. وقد تمتّعت هذه التجربة» من الناحية التاريخية 
باستمرارية وتواصلية تدعو للإعجاب. هذا في حين أن الأنماط الأخرى للتعبير الديني 
(كعلم الكلام» والفقه» والتفسير» وفن العمارة» والمؤسسات) قد شهدت متغيرات 
أكثر سرعة. 

إن التصوّف, في مقصده النهائي والأعمقء بمثل» أكلذ الشه ب اتعيشة شبجة اللقاء 
الحميم والتوحيدي بين المؤمن والإله الشخصي (أي اللانهائي والمطلق المر تبط بالألوهة 
بالنسبة لمجمل الأديان). وهذه التجربة محللة وموضحة بواسطة محاسبة الضمير وعودة 
الصوفي على ذاته. والتجربة التي تحظى بالتأمل على هذا النحو (بالمعنى الحرفي لكلمة 
تأمل)» ثم توضع كتابة تغذي المريد الذي ينخرط في السلوك الصوفي تحت إمرة شيخ 
ما. 

والتأمل الصراي كرح ري نوسحي عي الصوائر والدرائس ال زديها 
الجماعة. وهو معيش بصفته هبة يجحانية لله» ويرد عليه الصوفي بهبة العشق والمحبة. 
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قيل إن الإسلام يحبّذ التواصل المباشر بين المومن وربه» بدون وساطة الكهنة (كما 
هي عليه الخال في المسيحية). ولكنّ الصوفيين يذهبون فى هذا الخط أبعد بكثير إذا 
ما قسناهم مموقف الأرئو ذكسية الفقهية ‏ القانونية. إنهم ره بعيداً في الانفصال 
الشعائري 2113 عن الأمة؛ وخصوصا عندما يتوصّلون إلى مرتبة الوحدة مع الله. ومن 
المعروف أن الصوفي الكبير الحلاج قد أعدم بعد تعذيبه عام (922م): وكان قد لفظ 
العبارة الشهيرة: أنا الحق. وعندئذ اصطدم بسوء تفاهم وفهم الحرفيين الظاهريين له 
أقصد أتبا ع الشعائر والطقوسء الذين لا يستطيعون القبول بأن تتحد الأنا البشرية إلى 
مثل هذا الحد بالأنا الإلهية المتعالية. كان الحلاج يقول ما معناه: «نحن روحان في 
جسد واحد» ولذلك اتهموه بالحلول. وقد كتب لويس ماسينيون, العالم باللهجات 
والشطحات يقول: «لقد بذل الحلاج كل جهده لمطابقة العقيدة مع الفلسفة الإغريقية, 
وذلك ارتكازا على قواعد التجريب الصوفى. وكان بذلك رائدا وسابقا للغزالي». 

وهذا الاك ب ل مدض و مالةل ب الصوفية في القرنين الثاني والثالث 
الهجري/ الثامن والتاسع الميلادي. وكان ذلك في وقت وفي مجتمع تتلاقح فيه 
وتنقاطع عدة تراثات ثقافية وعدة تيارات فكرية تنشطها الجماعات العرقية ‏ الثقافية 
ذات الأصول المتنوعة (الموالي). وكان يمكن للفيلسوف أن يعيش التجربة الصوفية أو 
النسكية الزهدية» كما كان يمكن للصوفي أن ينفتح على الفلسفة. وكذلك الأمرء كان 
بإمكان الفقيه والمتكلم أن يهتم بالفلسفة والتصوف معا. وكان يمكن لسريان الأفكار 
الضخم هذاء ولتبادل الخبرات المخنصب هذا أن يحصل في المدن الكوسموبوليتية 
الكبرى كبغداد» والبصرة» والري» ومكة (بسبب الحج)» والقاهرة1!4... 

وقد راح الصوفيون في مرحلة البداية والتشكل يعلقون الوعي بالزمن وعالم الأشياء 
(أي يوقفونه) لكي يتوصلوا إلى وحدة الوجحود التي تميز بها الصوفي الكبير ابن عربي 
(1240م). وفي الوقت ذاته كانت لهم ميزة البقاء منغرسين بقوة داخل الساحة الثقافية 
والفكرية لزمنهم. ولهذا السبب وصفوا تجربتهم بأسلوب مؤؤثر وحذاقة في التحليل 
تفرض أعمالهم حتى يومنا هذا على الباحثين في علم النفس الديني» كما على ممارسي 
الخط الصوفي. سوف أذكر من بينهم هنا الأسماء التالية: الحسن البصري (772 م)) 
والمحاسبي (857 م)) والبسطامي (8/74 م). والجنيد (910 م)., إلخ... 
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هناك بالطبع جحانب اجتماعي وسياسي للحركة الصوفية» ولا ينبغي إهماله إذا 
ما أردنا أن نفهم التوترات والصراعات التي أثارها رواد كبار من أمثال الحلاج. 
بالطبع؛ فإن الزبائن الأقرب للصوفيين هم أولئك الناس المرتبطون بالأوساط الحضرية 
المسحوقة. وبالفئات الاجتماعية المهمّشة» وبكل أولئك الذين لا يستطيعون التوصل 
إلى امتيازات الطبقات الميسورة (كالتجار» وملاك الأراضي» و«المثقفين» المرتبطين 
مٌمارسة السلطة أو المحميّين من قبل الأمراء ونصيريي الأدباء». وقد تطوّرت العلاقة 
بين الصوفية والطبقات الكادحة بعد القرن الحادي عشر الميلادي باتحاه ربط الصوفية 
بالطبقات الخطرة أو المعارضة (كجماعة الفتوّة» والعيّارين). ثم تطوّرت في ما بعد 
بين القرنين النالث عشر والتاسع عشر نحو الارتباط بالمرابطين» أو الأولياء الصالحين 
المحليين» وبالسكان القرويين والجبليّين الذين أصبحوا خارج نطاق السلطة المركزية 
في المغرب الكبير في نهاية دولة بني مرين. وعندئذ أصبحت الصوفية حركة إخوانية 
متنوعة حداء وشهدت المنافسات بين القبائل والعشائر التي راحت تعبّر عن نفسها 
بطقوس واحتفالات مختلفة تميز كل إخوانية أو طريقة عن بقية الطرق الأخرى. وقد 
راحت الطرق الصوفية تجهد في محاولة اكتساب الرفعة والشأن والمكانة السياسية 
والأنصار عن طريق إرسال المبشرين المرابطين إلى كل أنحاء العالم الإسلامي بعد 
تدريبهم مسبقا في زاوية صوفية مرتبطة بشيخ مؤسّس. ومن المعروف أن البركة تفعل 
المعجزات في كل مكان من أجل كسب ثقة السكان» وهؤلاء السكان ذوو سذاجة 
كبيرة بسبب الأمية المنتشرة في صفوفهم» وبسبب غربتهم في الغالب عن اللغة العربية) 
كالبربر في المغرب الكبير مثلاء أو الأفارقة في جنوب الصحارى... ولكنّ الأمبّين من 
الناطقين بالعربية يعانون من الظاهرة نفسها. 

وهذا الإسلام المرابطي الذي تهيمن عليه عبادة الأولياء الصالحين والبث المستمر 
للتقديس هو الذي اكتشفه الغرب الفاتح والوضعي لأوَّل مرة في القرن التاسع عشرا5!!), 
وفي كل البلدان الإسلامية (بداية فترة الاستعمار). وكلنا يعرف تلك التفسيرات وسوء 
التفاهمات الناتحة عن ذلك» والتي لا تزال تغذّيء حتى اليوم, المتخيّل الغربي عن 
الإسلام (أي التصور الغربي الخيالي عن الإسلام). 

وضمن السياق الحالي للمجتمعات الإسلامية» فمن الصعب أن نقدّر بالضبط حجم 
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وأهمنة ما 1خ ال تنضره». مخظاء بالشيرفية. قالضو فيه مقلها فى ذلك هال اللنين :فى 
بحمله مرتبطة بالنظام الثقافى والسياسى الذي تنجلى داخله. وحركة الأدلجة الضخمة 
النى تُصيب الإسلام والمشار إليها آنفاً قد لحقت بالصوفية أيضاً. تقول ذلك وخصوصاً 
أن الدول القومية الناشئة بعد الاستقلال حذرة من انبعاث الظاهرة المرابطية. وبالتالي 
فهي تراقب باهتمام كل أماكن الطرق الصوفية والأوساط التي تعبّر عنها. ويمكن 
لهذه الطرق في بعض الحالات (كما هو حاصل في السنغال) أن تصبح نقاط ارتكاز 
وقنوات لنشر سلطة الدولة مقابل حصولها على بعض الامتيازات. ولهذا السبب نحد 
أن التحرّيات الميدانية والسوسيولوجية التي تنيح لنا توضيح الروابط أو الصراعات بين 
الإسلام الصوفي والحركات الإسلاموية المسيّسة تبدو صعبة؛ إن لم تكن مستحيلة. 
فالأوساط «الصوفية» لا تقبل.مثل هذه الدراسات العملية الجارية على أرض الواقع, 
أو لا تفتح أبوابها لها بسهولة» وذلك أنها تمثْل الإسلام الصامت والحذر. هذاء على 
الرغم من أننا كنا نتمنّى لو نستطيع الدخول إليها لمعرفة روحانيتها ومدى علاقتها 
بالهموم الثقافية للحركة الصوفية الكلاسيكية. وعلى أية حال» فيمكننا أن نقدم هنا 
الملاحظة التالية: إن السياسيين يخطئون أن يركزوا كل انتباههم على الإسلام النضالي 
الذي يثير الكثير من الضجة حوله في وضح النهار. فهناك تحليّات أخرى للإسلام 
وهي تستحق أن تدرس وتفحص عن كثب» ورها ينبغي أن نساعدها لكي عرف من 
قبل الجمهور العام. 

نلاحظ اليوم أن الكثير من الغربيين يعتنقون الإسلام بواسطة الصوفية» أو ما يقدم 
لهم منابة الصوفية. وهذه ظاهرة نفسية وثقافية معقدة تستحق أن تدرس على ضوء 
ملل بعضهم من المجتمع الغربي الذي يعتبرونه بارداء عقلانوياء مادياء لا مثل أعلى له. 
ونلاحظ هنا الكثير من الأوهام والأخطاء والأحكام السريعة وسوء التفاهمات من كلا 
الطرفين. والملاحظة نفسها تنطبق؛ أيضاء على الأوساط الأوروبية المهووسة بأديان 
الهندء ثم بشكل عام على نزايد عدد الطوائف في بلدان الغرب. وكل هذه الظواهر 
تبيّن لنا مدى فشل الفكر العلمى المعاصر والسلطات السياسية في فهم الحركات الدينية 
وفي السيطرة عليها وتخصيص حيّر ملائم لكي تعبّر فيه عن نفسها فلا تخرج عن 
الخنط وتحدث الأضرار كما هو حاصل الآن. وتكتفي السلطات في أوروبا والغرب 
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كله بتهميش «الطوائف» والتنديد بالانحرافات الدينية والثقافية. ولكنها لا تفطن 
إلى ضرورة طرح مسألة البُعد الروحي وأهميته في الوجود البشري بشكل جدي»؛ 
وبأسلوب جديد. فهذا البعد موجود وينبغي طرحه من خلال التجارب العديدة التي 
يقدّمها لنا تاريخ الأديان. والإسلام المعاصر ليس في موقع أفضل بهذا الخصوص. 
فإذا كنا لا نزال نحد صيغا «روحانية» في المجتمعات الإسلامية المعاصرة» فإن ذلك 
عائد إلى دعومة البنى الاجتماعية التقليدية واقتصاد القناعة والحد الأدنى من المعاش 
حيث يتجسّد الدين التقليدي, أكثر مما هو عائد إلى قدرة الإسلام على تبيان مقاومة 
أكثر فعالية للقطيعة التى يحدثها الاقتصاد الحديث والحضارة الصناعية. فلا يوجحد 
في المجتمعات الإسلامية المعاصرة أي إنتاج تيولوجي أو صوفي مساو لذلك الذي 
نفخ الحيوية في الإسلام الكلاسيكي وأغناه. ولهذا السبب فهم يستخدمون المؤلفات 
القديمة في الظروف الحالية. وإذا كانت التجارب الصوفية المبلورة والمعلمة من قبل 
القدماء تحذب الأتباع في ممتمعاتنا الحديثة التي شهدت انقلابات عديدة على مختلف 
أصعدة الوجود؛ فإن ذلك يرهان على أن هذه المجتمعات الحديثة قادرة على توليد 
ظاهرة الهامشية الثقافية والنفسية. لاريب في أن التجارب والشهادات القديكة تحتوي 
على طموح نحو التعالي» وهذا الطموح يخترق كل المجالات الاجتماعية والثقافية. 
ولكن يبقى صحيحاً القول أيضاً إن علاقتنا بالألوهة (أو بالالهي) لم يعد بمكناً أن 
تستند اليوم إلى الرأسمال الرمزي القديم» ومعنى العجيب المدهشء والمناخ الأسطوري 
السابق؛ والمقدرة على الافتتان والسحر. فكل هذه الأشياء اتتهت أو دمّرت ليس فقط 
من قبل محيطنا المشكل من الباطون والاسمنت المسل- ح والمعامل والمساكن الشعبية» وإنما 
المشكل بشكل أعمق من قبل الأسطورة ذات الأصل العلماني والجمهوري التي حلت 
فى مجتمعاتنا محل الأديان التقليدية. 
ْ ني أعرف يدا أن الحركات الحالية المدعوة إسلامية أو إسلاموية تناضل ضد 
هذه الأسطورة الناتجة عن الثورتين الإنكليزية والأمريكية» ثم بشكل أخص الثورة 
الفرنسية. وكلها حصلت طوال القرنين السابع عشر والثامن عشر. ولكن هياكل الدولة 
ونظام الإنتاج والتبادلات التجارية والانحلال العام والثتقافة التكنولوجية وتدمير البيئة 
السيميائية وتبذير الرأسمال الرمزي التقليدي والخيبة العامة ونزع القدسية وتدمير البيئة 
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السيميائية وتبذير الرأسمال الرمزي التقليدي والخيبة العامة ونع القدسية والهيبة عن 
الزمان والمكان... أقصد بذلك أن كل ما يشكل الأسس الأولية الحساسيتنا والإطار 
المسبق لتصوراتنا متفرع عن أسطورة ذات أصل علماني و«جمهوري)9!!. ينبغي 
أن نلاحظ هنا أنّ الجمهورية يصفتها نظاما ديومقراطياً ليس لها إلا وجود شكلاني 
وظاهري حتى الآن في معظم البلدان الإسلامية والعربية. ولكن السلطة الملكية أو 
الجمهورية الشكلانية متجهة نحو علمنة عامة وشاملة للمجتمع). 

بقي علينا أن نقول كلمة سريعة عن العلاقة بين الباطن/ والظاهر. كنت قد أشرت إلى 
أن خط التقسيم بين الباطن/ والظاهر لا يمكن أن يرتسم بين الداخل/ والخارج؛ أو بين 
المخبوء الذي لا تمكن معرفته إلا بواسطة الطريقة الصوفية/ والظاهر المتجلي الذي يبدر 

مباشرة للنظر والعقل. في الواقع؛ إن الفكر الإسلامي التقليدي كان قد جعل نفسانيا 
ضمن إطار الثقافة الغنوصية واكتناه الأسرار الربانية حقيقة أخرى ذات بنية نفسية ‏ 
لغوية. وهي التي ندرسها اليوم تحت اسم البنية العميقة/ والبنية السطحية؛ أو الخطاب 
الضمني/ والخطاب الصصريح في اللغة» كل لغة بشرية012. لقد اصطدم المفشّرون 
القدماء بهذه 0 عندما حاولوا فك معان المنطاب القرآني وشرحه. 
إن مفهومى التقدير لكي التخدين من قل الفسرين الكلاسيكين» قن .متها 
على الآيات الصريحة الواضحة أو الغامضة التى تتطلّب تحليلاً أعمق أو جهداً تفسيرياً 
أكبر (نقصد بذلك هنا الآيات المدعوة محكمات/ أو متشابهات). وهذان المفهومان 
التأويليّان وضعاهم على طريق فهم المقال/ واللامقال» ثم المقال بواسطة اللامقال. 
ولكن نظرية اللغة والروابط بين اللغة والفكر لم تكن مجهزة بمنهجية مناسبة ومطابقة 

للمجاز والكناية. كما أنها لم تكن قادرة على فهم الأسطورة بصفتها مفتاحا لتمط 
خاص من أتماط المعرفة. يضاف إلى ذلك أنها لم تكن مزودة بتصوّر للرمز والعلامة 
بصفتهما عناصر أساسية للدلالة في كل الأنظمة الرمزية والسيميائية» وخصوصاً نظام 
الخطاب الديني الذي تتفرّع عنه أو تُسّْق منه أنظمة دلالية أخرى عديدة. 

بالطبع كان المفسّرون القدامى يعرفون المجاز والكناية والمثل والقصة التهذيبية ذات 
العبرة والموعظة والعلامات ‏ الرموز (هذا المصطلح الأخير يطابق مصطلح الآيات في 
القران» فالآية > العلامة ‏ الرمز). وكانوا يمستخدمون بسهولة كل أدوات التعبير في كل 
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الأنظمة السيميائية التي ينتجونها. والخنطاب الصوفي هو أحد هذه الأنظمة السيميائية: 
مثله في ذلك مثل اللباس» والأثاث» وفن العمارة» والعمران المدني» والقانون القضائي. 
إلخ...). ولكنهم لم يكونوا قادرين على فهم الدور الذي تقوم به كل أداة من هذه 
الأدوات البلاغية أو الألسنية أو السيميائية في تشكيل المعنى والدلالة. وقد ابتدأناء 
و المحدثين» بالكاد نستشف الان مثلا الوظيفة المؤسّسة للمعنى» هذه الوظيفة 

لتي يشتمل عليها المجاز» والرمزء والأسطورة» وذلك بالترابط مع تشكيل المتخيّل 
واشلقات اكايشية الت للست . فالمعنى م يعد ثابتا أو راسخا أبديا في التعالي؛ بل 
أصبح خاضعا لولادة تدميرية مستمرة. أصبح المعنى مولدا بواسطة الابداعية المعنوية 
وإبداعية الذات الإنسانية في ظل تأثير الحاجيات الوجودية الجديدة. وبالتالي» فإن 
ذلك يقود بالضرورة إلى تدمير الدلالات السابقة والمعنى السابق وتحولها وتجاوزها. 
وهذا يعنى وجود محازات حية» وميتة» ومنعشة من جديد (منبعثة إلى الحياة). كما 
أنه قد يعنى تدهور الرموز العالية وانحطاطها إلى مرتبة العلامات العادية؛ بل حتى 
اللافتات والاشارات الأدواتية (كإشارات الطرق والمرور مثلا). 

إن الاستطراد النظري يريد أن يوحي بأنَ الخطاب الصوفي يوسّع من الجزء الرمزي 
والأسطوري للخطاب الديني التاسسى ثم يطوّره ويستثمره. (نقصد بالخطاب 
الديني التأسيسي القرآن بالنسبة للصوفية» والأناجيل بالنسبة للمسيحيين» والنصو 
الأخروية بالنسبة للقبلانية اليهودية...). وهو (أي الخطاب الصوفي) يفعغل ذلك من 
أجل بناء معرفة قائمة على المسارّة» وتشكيل غنوصية تدعم المسار الصوفي وتغتني في 
خط الرجعة بواسطة معطيات كل تحربة سير بها حتى نهايتها (الاتصال - التواصل 

مع الإلهي. الاتحاد, الوجد > أي تحربة الشطحات الصوفية). وهكذا نحد بحوزتنا 
مؤلقات صوفية غنية جحدا ومهمّة لمن يريد أن يدرس كيفية الاتبثاق المعنوي والرمري 
داخل اللغة» وذلك تحت ضغط التجربة الروحية المشحونة بكثافة» والمستبطنة داخليا 
بشكل كليّ. ثم بالمقابل نفهم سبب القدرة على إعادة تحيين وتحسيد الخطاب المتشكل 
عبر كل التجارب الصوفية في التاريخ خ. لقد فهم لويس ماسينيون جيدا هذه الأهمية 
الحاسمة للغة فِي الخطاب الصوفي عندما درس «المعجم التقني للتصوف الإسلامي »)» 
وعندما ترجم ديوان الحلاج. ولكي نكمل عمله هذا ينبغي أن نبيّن كيف أن المضامين 
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الروحية للخطاب الصوفي قد ترجمت وجُْسّدت من قبل الصوفيين بفضل التمرينات 
لمنتظمة المتمثّلة بالشعائر والصلوات والتلاوات وجلسات السّماع والنظام المفروض 
على الجسد. إن منشأ ما يدعى «بالايمان» ووظائفه مرتبطة حتماً بهذه الآليات اللغوية 
والنفسية ‏ الفيزيولوجية. ونحن نعلم اليوم من خلال النظريات الحديثة أن تعلم اللغات 
تع عن طريق استقبال الأصوات المتطابقة مع البنى الصواتية أو الفونولوجية. وهم 
يستخدمون الجلد والعظم من أجل استقبال هذه الأصوات من قبل الصم ‏ البكم. 
والوحدات الصوئية تنطبع على النظام العصبي كما تنطبع على شريط مغنطيسي. 
وبالتالي فإن تكرارها الأمين والتام يصبح عندئذ مضمونا. بالطبع؛ فإن ذلك لا يلغي 
قدرة الذات البشرية على الفعالية والإبداع. أقصد بذلك المقدرة (بدرجات متنوعة 
وحسب الأشخاص) على تشكيل تركيبات وجمل لغوية جديدة أثناء هذا الانبثاق 
المعنوي والرمزي الذي يصل إلى أعلى درجات إتقانه وذروته لدى الأنبياء والفنانين 
الكبار. 
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كيف يتحدد مفهوم الإنسان, أو يتجلى في الفكر الإسلامي؟ 


نحن نعلم إلى أي مدى بلا المسلمون والإسلام ساحة الأحداث الراهنة والإعلام في 
كل بلدان الغرب. ونحن نعلم أيضأ بأية لهجة يتم ذلك ومعونة أية صورة مشوّهة 
قلركة وحديثة ومغتنية يومياء يستمرون في تغذية المنخيّل الغربي الضخم عن ذلك العال 
الحيف و الخباقي» واللعادى» والعيي» والتخلق» ولكن الثريت هلدا عن الناسة 
الجغرافية» وحتى من الناحية الاجتماعية. 

وفي المجتمعات العربية والإسلامية ذاتها نلاحظ أن وسائل الإعلام المختصّة 
بالموضوع ليست أكثر موضوعية» أو انفتاحاء أو إيجابية من تلك السائدة في الغرب. 
فهي مراقبة جيداً من قبّل الأنظمة السياسية الحريصة؛ أولاً» وقبل كل شيء على ضمان 
استمراريتها ومشروعيتها. والواقع أن الإسلام يمثل؛ بهذا الصدد؛ وسيلة إيديولوجية؛ 
وموضوعا للتبجيل والتبرير الدفاعي أو الهجومي. ونادراً ما يكون الإسلام موضوعاً 
للدراسة العلمية ومصدرا للقيم الإيجابية من أجل مكافحة عوامل سوء التنمية كالجهل؛ 
وانفجار العنف. والفسادء والتعصب... 

أمام معطيات ضخمة ومهولة كهذه. وأمام الحاجيات الملحة للمجتمعات المزعزعة 
الاستقرار إلى حد كبيرء وأمام هذه الفوضى المعنوية المتزايدة حتى في المجتمعات 
الغربية التي يفترض أنها قد سيطرت على مشاكل التنمية والحداثة فإني أطرح هذا 
السؤال: ما هي الأجوبة؛ وما هي المواقف الفكرية التي يقترحها المفكرون والباحثون 
والفنانون والطبقة السياسية؛ أي باختصار كل «النخب» الثقافية والسياسية منذ نهاية 
الحرب العالمية الثانية؟ 

أود أن أقيم هنا تمييزا فاصلاً بين الاسلاميات الكلاسيكية/ والاسلاميات التطبيقية. 
إنه تمييز منهجي وتصنيف إبستمولوجي») وليس تضادا مطلقاً بين ممارستين للعلم نفسه 
(علم الإسلاميات ءذههامسها1'1). لتوضيح الفرق بينهما سوف أقول باختصار: إن 
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الإسلاميات الكلاسيكية تدرس» فقط» النصوص المعتبرة بشكل أسبقي بصفتها الممثلة 
وحدها لتراث ديني ما أو لفكر ما أو لثقافة ما أو الحضارة م(8!!). 

لقد اشتغلت الإسلاميات الكلاسيكية طويلا على النصوص الكلاسيكية الإسلامية 
التي أنتجت في الفترة الواقعة بين القرن الأول/ والسابع الهجري (أي السابع/ والثالث 
لور ا سر تح ا سي دي لصرض عسوي 
مرتبة الأفضلية» وخصوصا أن مرحلة الدراسة الأولى» وحتى الكشف لأول مرة؛ لا 

تزال أبعد ما تكون عن الانتهاء. فالكثير من المخطوطات لم تحقق ولم تُنشر بعدء ورب 
م نُكتشف بعد لأول مرة. وبهذا المعنى يمكن القول إن الإسلاميات الكلاسيكية تظل 
ضرورية ومفيده. 

ولكن اختيار بعض النصوص دون بعضها الآخر كنقاط ارتكاز من أجل معرفة 
الإسلام والمجتمعات الإسلامية يصبح أكثر عرضة للاحتجاجء بل يصبح أكثر خطرا 
عندما نتعرّض للفترة المعاصرة: أي للقرنين التاسع عشر والعشرين. ثم بشكل أخص 
لفترة الغليان والهيجان الواقعة بين عامي 1945 1987. والقراءة التي قدمتها 
الاسلاميات الكلاسيكية عن هذه النصوص نضل القارئ أكثر ما تضىء له الأشياء 
بخصوص الرهانات الحقيقية للأحداث الجارية حالياًء وللقوى امنب والمطامح 
الجماعية؛ والتوجهات الغالبة والمسيطرة المفروضة في المجتمعات العربية والإسلامية. 

وهناء في هذه اللحظة بالذات» تتَخذ الإسلاميات التطبيقية كل معناها وأهميتهاء 
وتفرض نفسها كضرورة علمية. نقول ذلك وخصوصا أن المشاكل اللازمة للقراءة 
الفللوجية لم تعد تطرح نفسها بالنسبة للنصوص المعاصرة كما كانت تطرح نفسها 
بالنسبة للنصوص القروسطية أو الكلاسيكية!019, 

لقد اخترت موضوع الإنسان (ع«دمويمم وا) كمثال تطبيقي للدراسة» لأنه مثال 
غني جدا. وسوف أضعه على محك المناهج والمواقف الإبستمولوجية التي تفترضها 
أية مقاربة للإسلام تجمع بين مكتسبات الإسلاميات الكلاسيكية ومبادئها من جهة, 
وبين تساؤلات الإسلاميات التطبيقية ومناهجها التحليلية وأهدافها العملية من جهة 
أخرى. وكمقدمة لدراسة مثل هذا الملوضوع؛ سوف أطرح الأسئلة الثلاثة التالية: 

1 - كيف تنبئق مشكلة الإنسان بصفتها حقيقية ضخمة لا يُحاط بها في 
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المجتمعات الاسلامية المعاص ة12006). 

2- ما التجهيزات الفكرية والمصادر العلمية التي بمتلكها الفكر الإسلامي المعاصر 
من أجل تقديم الأجوبة الجديدة للمشاكل المطروحة: أقصد الأجوبة التي تراعي» في 
ان معاء التعاليم الاإيجابية للتراث والضرورات الملحة واللازمة للحداث؟ 

ئ 3 - كيف يمكن أن نموضع الجواب «الإسلامي» على مشكلة الإنسان ضمن 
التصوّرات والمواقف المحسوسة التي يفرضها الفكر العلمي الحديث؟ ونحن إذ 
نطرح المشكلة بهذا الشكل فإنها تجبرنا على تطبيق نقد جذري على الموقع المهيمن 
للفكر الغربي!!2! الذي يبدو أنه سيقود مصير الإنسان أو الشخص البشري لفترة طويلة 
بسبب تفوّقه العلمي والتكنولوجي. 

يقول المفكر ن. بيردييف في تعريفه الفني للمفهوم: «إن الإنسان عثل التناقض 
المجسّد للفردي والمقدسء للشكل ولمادة» اللا حدود والمحدودء للحرية والقدر» 
(أنظر كتابه خمسة تأملات حول الوجود؛ منشورات أوبييه» باريس 1936: ص 
0). 

وهذا التعريف يبيّن لنا أنه لابمكن مقاربة مفهوم الانسان إلا إذا استعنًا بعلوم متعددة 
في ذات الوقت: أي بعلم التاريخ الاجتماعي والقانوني بالدرجة الأولى» وذلك لأن 
النظام الاجتماعي والقانون هما اللذان يصنعان من الإنسان ما هو عليه لا أي شيء 
آخر. ثم يجيء بعدئذ علم النفسء وعلم الاجتماع؛ وعلم الأنتربولوجياء والفلسفة 
ثم في ما يخصٌ حالة الأديان الكبرى علم التيولوجيا (اللاهوت أو الكلام بحسب 
المصطلح الإسلامي الكلاسيكي). 

لقد كان لمارسيل موس الفضل في بلورة مفهوم الإنسان منذ عام (1938) عندما 
قدّمه على أساس أنه «مقولة من مقولات الروح البشرية». ويمكن للقارئ أن يطلع على 
امتدادات وتطويرات ممتعة لهذه المقالة الأولى في كتاب صدر حديثا بعنوان: «مقولة 
الإنسانء الأنتربولوجياء الفلسفة, التاريخ» منشورات جامعة كمبرد ج» 1985 لمؤلفه: 
م. كاريثرز مع س. كولينز ول. لوكيس. العنوان بالإنكليزية هو: 
قوعم عل عه لإمموعنيه غططا :وعلتدط شآاععء فمتلامت .3 ,ومعطع لدت .11 


اكع قلط وتطمهكهاتام ,رع امم معطم 
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وأما في ما يخصٌ الخط الفلسفي في معالجة الموضوع: فإننا نجد أن مفهوم الإنسان 
وموضوعه كانا قد لفتا انتباه المفكرين المسيحيين خاصة. نذكر من بينهم إيفان غوبري 
فى كتابه الصغير: الإنسان, المنشورات الجامعية الفرنسية» الطبعة الثالثة عام (1975). 
وهو يعطي فكرة دقيقة عن الموضوع. 

وأما في ما يخصٌ الجهة الإسلامية فإننا نيحد موضوع الإنسان موجودا بقوة 
لدى مختلف تيارات الفكر الكلاسيكي. ولكننا لا نستطيع أن نكتفي بالأطر الدينية 
والأخلاقية والقانونية والفلسفية الموروثة عن الفكر الإسلامي النظري أو التأملي. 
وينبغي علينا الشروع بتفكير نقدي حول الموضوع اعتمادا على الشروط الجديدة 

كنت قد بيّنت فى دراسة سابقةأ كيف أن الضغط الليمغرافى وإدخال الاقتصاد 
الصناعي إلى المجتمعات الإسلامية ثم ظهور الدول أو الأنظمة المستبدة والمغفلة 
رأ المجهولة) والمنفصلة عن المجتمع المدنى بل المضادة له لم التبعية المتزايدة يحاه 
التكنولوجيا الحديثة» ثم التأخر الثقافي» ثم القطيعة المأساوية مع البيئة المحلية سواء 
أكانت ريفية أم جبلية أم بدوية» كل هذه العوامل تداخلت وتضافرت من أجل تغيير 
شروط انبثاق الإنسان وتشكله بشكل حذري. 

نحن نعلم أن الثورات الزراعية التي أدخلت في كل مكان بعنفوان إيديولوجي 
معروف قد سحبت من العالم الريفى أو من حضارة الصحراء القواعد البيئوية والأرضية 
المحلية والزراعية لقانون العرض الذي ساد هذه المجتمعات منذ ألاف السنين. (نحن 
نعلم كيف رراحت أنظمة الاستقلال تقوم بعملية حضير او' تشبيت البلق بنوع من 
العدوانية الهدامة. نقول ذلك وخصوصا أن الموظفين التكنوقراطيين في الوزارات 
التي أشرفت على العملية كانوا يجهلون كل شيء عن العالم البدوي والصحراوي). في 
الواقع» إن قانون العرض كان قد ساد قبل الإسلام وبعده من أجل الحفاظ على الأمن 
والنظام داخل كل جماعة. وهذا هو معنى استبطان نظام اقيم التي تبلغ ذروتها في 
الشرف الذي يتيح لكل فرد أن يرتفع إلى درجحة عليا أكثر فأكثر (أفضل» فضلء» عين» 


أ. انكر ميد أركوق: (اامستجدات والمشاكل في العا الاسلامي المعاصر  196)((‏ 1)1985. 
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أعيان). كما ويتيح له أن يتمتّع بالسيادة والاحترام الخاص بالإنسان. نقصد بذلك 
سيادة روح ما على بقية الأرواح؛ أو إنسان ما على بقية الناس. وهذا ما يؤدي إلى 
إذعان البشر الحرّ للقيم المجسّدة والمطبّقة من قبل السيد» أو الزعيم, أو الحكيم (سيد, 
شيخ إمام. مهديء والي» مرابط» إلخ...). 

إن قانون العرض السائد في المجتمعات التقليدية شفهي وغير مكتوب. وقد 
تعرّض الآن لتدهور كبير في كل مكان. إنه معيش ومُستبطن من قبل الفرد على 
هيئة عادة حسدية وعمقيّة توجه كل التصرفات الفردية والجماعية. وهذا القانون 
لبس منقولا بواسطة تعاليم نظرية؛ بل هو متجسّد باستمرار في اللحياة اليومية في كل 
تعقيده الشكلاني والشعائري والاجتماعي والرمزي. وهناك دراسات وصفية عديدة 
لتجليات هذا القانون في المجتمعات والفعات الأكثر تنوعا وبُعدا بعضها عن بعض من 
حيث المكان. أود أن أذكر بهذا الصدد أعمال بيير بورديو عن منطقة القبائل الكبرى 
في الجزائر» وخصوصا كتابه: الحس العملي, منشورات مينوي باريس»: 1980. 

.1980 15مهم عتلاصتالا رعمواعد:] ومعذ عا بتع لم8 عرنزط 

كما وأود أ ن أذكر كتاب ليلى أبو لغد الحديث العهد: العواطف المبطنة: الشرف 
والشعر في المجتمع البدوي» منشورات جامعة كاليفورنيا» 1986. 
متدملع8 د صن لمعمو لصح «مصصلط .كعمعدطصاعمعد لعاعز7 :لم طاوسا نامف دلاآ 

01 

وهذان المثالان يوضحان لنا أهمية المقاربة الإتنولوجية وطرح الإشكالية 
الأنتربولوجية من أجل دراسة مكانة الإنسان في المجال الإسلامي. لا ريب في أن 
الإسلام كذ ادخل متخيرات كبرى عدلم ظهر وااعداتر كل الوه الراكريه لقان 
التى ولّدت في كل مكان نوعاً من التنافس مع التراث الشفهيء ثم إذ فرض قانوناً أدَى 
إلى حدوث صراعات معروفة مع الأعراف المحلية. ولكن الانتشار السوسيولوجي 
لأدوات ((تدجين» المجتمعات «المتوحشة» هذه تك جد منه فى كل مكان بواسطة 
المقاومة التي أبداها نموذج العمل الاجتماعي - التاريخي المدان في القران نحت أسم 
الجاهلية. وقد استعاد المناضلون المسيّسون المعاصرون من أمثال سيّد قطب في مصر هذا 
المصطلح (أي الجاهلية) للدلالة على المجتمعات المنحرفة الواقعة تحت هيمنة سلطات 
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مضادة للوسلام وبالتالى لا شرعية. 

ل تهتم الإسلاميات الكلاسيكية قط بهذا المعطى السرم اسل نوف أو فهم 
تركيبة المجتمعات الإسلامية بالأمس واليوم!2122. فهي قد فصلت كليا بين الاهتمامات 
المعرفية للفللوجيا التاريخوية/ وبين التحريات الميدانية الخاصة بعلم الإتنوغرافيا 
والإتنولوجيا والأنتربولوجيا. وبالتالي فقد حبست نفسها في إطار النصوص الفصيحة 
العالمة والكلاسيكية من أجل تشكيل إسلام مثالي متوافق مع إسلام التيولوجيين 
والفقهاء المسلمين أنفسهم. 

لامكننا تحديد مكانة الشخص اليوم كما بالأمس قبل أن نبتدئ بدراسة سوسيولوجية 
للقانون الإسلامي. ففي داخل المجتمع نفسه كمصر, والحرو جردم وإتدونيسياء 
وتركياء إلخء نلاحظ أن القانون الإسلامي ليس مطبّقا بالتساوي وبالدرجة نفسها 
على كل الفئات أو الطبقات التي تتعايش داخل الفضاء الاجتماعي نفسه. فالقانون 
البدوي؛ والقانون البربري» والقانون الكردي.... كلها مرتبطة بالمعارف المحلية. 
وقد قاومت إرادة الدولة الإسلامية لفترة طويلة من الزمن؛ على الرغم من محاولة هذه 
الدولة إخضاع كل مناطق «العصيان») هذه (أي ما يدعى في المغرب الأقصى ببلاد 
السباع مثلا). 

يضاف إلى ذلك أن درجة اختراق الثقافة واللغة العربية للبيئة المعنية هي التي 20 
أيضا أنماط الانسان التى تظهر فى كل بيئة اجتماعية ‏ ثقافية. فمثلاً إذا ما نظرنا إلى 
منطقة القبائل الكبرف الروحية بالسكان في شمال الجزائر وجدنا أنه لا القانون 
الإسلامي ولا اللغة العربية ولا الثقافة العربية استطاعت أن تفرض نفسها قبل حصول 
الاستقلال عام 1962. والإسلام الذي نشره المرابطون هناك في الماضي اضطر إلى 
هضم قانون العرض المحلي وترسيخه. بالإضافة إلى الرأسمال الرمزي الذي يتميّز 
بالمقاومة الشديدة لكل التأثيرات الخارجية. والكلام نفسه ينطبق على البربر في المغرب 
الأقصى وليبيا والعديد من الجماعات الأفريقية» إلخ... 

إن الدول القومية المتولدة» في غالب الأحيان» عن حروب التحرير التي جرت أثناء 


أ. كانت هذه الإشكالية الأنترويولوحية قد طرحت بشكل حيّد ومضيء من قبل كلود غيرتز في كتابه: "المعرفة المحلية, المعرفة الشمولية» 
بار يس المطبوعات الجامعية القرنية 1986 . 
1ل]2 ,ذ[لف2 ,لدحاماع «أهندد ,لوعه.] عنمكه5 بصع 0 .61 
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الخمسينيات» تحارب بعنف الانقسامات العرقية ‏ الثقافية والطائفية التى تشكل في 
كل مكان عقبات في طريق الوحدة الوطنية» وبالتالي في وجه استقرار السلطة المركزية 
وتعميمها على أنحاء البلاد كافة. ولا بجد في أي مكان أي استثناء على هذه النزعة 
الإرادوية السياسية التي حاولت منذ سني العشرينيات في تركيا وعلى يد أتاتورك 
أن تقضي على الانقسامات والتشرذمات والشعوذات والدين الشعبي والحركات 
الصوفية» أي باختصار على كل ما يشكل في المجتمع (المتوحش» الفعالية الاجتماعية 
لقانون العرضء وبالتالى قوة الإنسان المكوّن بواسطة هذا القانون. 

00 نلاحظ هنا أن الصراع الذي دار بشكل لا يرحم بين المجتمع «المتوحش» 
والمجتمع «المدجّن» كان قد ابتدأ سابقا مع لحظة النبي في مكة والمدينة. ول يتلق عندئذ, 
فقظع.ضيغة إيدرو لوجية غوذجية متمكلة بالقران» بل تلقّى أيضا أساسا «أنظولوحيا» 
يخلع التعالي والتنزيه على هذا التضاد ذي الجوهر الأنتربولوجي. نحن نعلم» بهذا 
الصددء كيف أن القرآان وكل الفكر الإسلامي التالي قد عارض بكل حماسة وقوة بين 
ظلمات الجاهلية/ وأنوار الإسلام. فالجاهلية هي تلك المرحلة من التاريخ التي لم يكن 
البشر قد تلقوا فيها الوحي بعد. والمقصود بالوحي هنا تلك المعرفة الصحيحة إطلاقا 
(أي العلم) التي علّمها الله من أجل أن يعدّل كل مؤمن من أعماله ويوبحهها لكي تتلاءم 
مع منظور النجاة الأبدية. والإسلام هو انبثاق هذا العلم الذي يقود كل المؤمنين نحو 
الخلاص الأبدي في الدار الآخرة. 

ولكن إذا ما استخدمنا مصطلحات علم الأنتربولوجيا الاجتماعية والثقافية قلناء إن 
الجاهلية هي المجتمع العربي قبل الإسلام وقانون العرض والشرف السائد فيه. ثم جاء 
الإسلام ومح في فرض رأسمال رمزي جديد وتشكيل أفق أخروي يتم الحفاظ فيه على 
قيم قانون الشرف أو العرضء ولكن بعد أن تخلع عليها أردية التقديس والأنطولوجيا 
والتعالي من قبل خطاب الوحي. وقد راحت ججماعة المؤمنين الأوائل القليلة العدد 
تؤمن عن طريق انخراطها الإيماني وجهادها وراء النبي؛ الترقية التاريخية «للإنسان» 
المسلم» وبالتالي للمجتمع المسلم أيضاً. إن نموذج تشكيل الإنسان في الإسلام وقدرة 
هذا النموذج على اختراق كل الحدود الثقافية ثم انبثاقه المتكرر الذي لا يقاوم في كل 
المنعطفات التاريخية التي تتميّز بالغليان الاجتماعي والايديولوحجيء نم توسعه الحالي 
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في مواجهة تحدي الحضارة الصناعية» كل ذلك يمكن تفسيره بعوامل أربعة حاسمة: 
 [‏ الطابع الفعغال للخطاب القراني وبنيته الأسطورية (أي المجازية الرمزية المنفتحة 
على المطلق وتعددية المعنى). 

2 القوة الحاملة والمثيرة للشعائر الدينية التي تتم بواسطتها عملية التجسيد 
المستمرة (بالنسبة لكل مؤمن (أي كل إنسان) وبالنسبة للأمة كلها) للمضامين 
المعنوية واندفاعات الأمل الأخروي التي أدخلها الخطاب القراني لأول مرة» والتي 
وسّعها وضححمها في ما بعد الخطاب الإسلامي. 

3- تأسيس دولة مركزية ودتمومتهاء وهذه الدولة حملت على عاتقها مهمة الدفاع 
عن «الدين الحق» (أي الأرثوذكسية), ثم استمدت منه في خط الرجعة شرعيتها. 

4- تشكيل متخيّل سياسي - ديني أثناء المرحلة التأسيسية للإسلام (610- 632)م. 

وما انفك هذا المتخيّل يستوعب التصورات «الأرثوذكسية» للإسلام الأولي لكي 
لد في كل مكان اريك ((إسلاميا). وهذا التاريخ مقدم ومتصوّر على أساس أنه 
التطبيق الحرفي لنموذج السلوك الفردي والجماعي الذي دشنه النبي. 

ومهما قلنا وكررنا القول فإننا لا نلح.ما فيه الكفاية على دور ذلك المتخيّل السياسي 
- الديني وقوته المنكررة عبر التاريخ في ما بعد. كان هذا المنخيّل قد دّسْن لأول مرة من 
قبل ما دعوته بتجربة المدينة'122". وكل المبادرات التاريخية الكبرى التى حصلت فى 
المجال السلا كانت قد تو لدت بوانعلة هذا القرل. بوهذه الادرانت وال اعمال 
التاريخية تفترض نفسها توليد فط معيّن من أغفاط الانسان: أقصد النمط الذي كان 
قد استبطن كل التصورات والصور الرمزية المثالية المنقولة من قبّل النطاب الإسلامي 
التقليدي. 

يعكننا أن نعيد كتابة تاريخ كل المجتمعات التي سادها هذا النموذج في الممارسة 
والعمل التاريخي عن طريق تبيان التداخل والتفاعل المستمر بين المتخيّل السياسي - 
الديني المشترك لدى كل المؤمنين» وبين العقل التحليلي والتصوّري والمنطقي للمثقفين 
الذين يحاولون إدخال نوع من التماسك العقلاني داخل محال مخترق إلى حد كبير من 
قبل تصورات الخطاب الرسمى (أي خطاب الدولة «الإسلامية»)). أو مخترق من قبل 
الخطابات المنافسة التي جاب بشكل أفضل مع الأعراف الرمزية المحلية. نضرب 
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على ذلك مثلاً أبحاث ليلى أبو لغد التي درست قبيلة أولاد على في الصحراء الغربية 
مصر. فقد أبانت بشكل جيّد من خلال هذه الدراسة عن تعايش نوعين من الخنطاب 
لدى «أولاد علي»: الأول» شخصي يعبّر عن القيم الداخلية الحميمة؛ وهو مستخدم 
نقط في حلقات ضيقة (حلقات الشباب»ء أو الأقرباء). وأا الثاني» فهو خطاب عام 
بمجد القيم المشتركة لدى الجماعة. وهكذا نجد أن الإنسان يتكوّن ويتجلى على 
صعيدين منفصلين في نمط التجلي ومكانه. ولكنه يدمج ويتمثل كلا نظامي القيم 
اللذين يحددان هوية الجماعة ويدعمانها وهذان الخطابان خاصًان بجماعة أولاد 
علي. ولكنهما موجودان لدى الفئات العرقية ‏ الثقافية الأخرى المنتشرة في كل الفضاء 
الملوصوف عمويا بالاإسلامي. لم يجيء خطابان اخران أكثر عمومية لكي يتراتبا 
ويتموضعا على الخطابين السابقين. الأول» هو الخطاب الإسلامي المشترك والشامل 
لكل التراث المتولد عن تحربة المدينة. وقد استّعيد هذا الخطاب ونشر بشكل واسع 
منذ سني الثلاثينيات» ثم بشكل أقوى منذ السبعينيات على يد الحركات الإسلاموية. 
وأمَا الثاني» فهو الخطاب الرسمي للدولة القومية الذي ينشر القيم العلمانية للاقتصاد 
والمكسسات السياسية المستعارة من الغرب . 

كيف تتراتب أو تتمفصل هذه الخطابات المتنافسة فى ما بينها؟ أو كيف تستبعد 
بعضها بعضا؟ إن دراسة الانسان يصفته حلا للحرية تحصل فيه عمليات الانتخاب 
والاصطفاءات والتركيبات التي ستشكل كل شخصية وستفرض على وجه الاحتمال 
(وعلى مستوى الجماعة المحلية أو القومية أو الأمة الدينية) ذلك الشخصء أو القائد 
أو الإمام. أقول إن دراسة كهذه تصبح ضرورية ولا بد منها إذا ما أردنا أن نفهم 
الآليات الدقيقة التي تسيطر» في نهاية المطاف. على المصير الفردي والتطوّر التاريخي 
للمجتمعات البشرية. 

يمكننا على ضوء هذه الملاحظات السابقة أن ركب سلسلة من الصور الشخصية 
(بورتريه) التي تتيح لنا أن نفسير شروط انيثاق «الرجال العظام» في المجتمعات 
وإشعاعهم؛ أو على العكس تصفيتهم وفشلهم في كل مجتمع من المجتمعات البشرية. 
يضاف إلى ذلك أنه بإمكاننا أن نعود من جديد, على ضوء المثال الإسلامي وبواسطته. 


2 أنغر ليلى أبو لغد. المر جع السايع. ص 3 . 
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إلى بلورة مفهوم الشخصية القاعدية الذي طرحه لأول مرة كارديئر2! ثم ل 
عنه الأنتربولوجيون في ما بعد. وكنت قد ابتدأت العمل في هذا الاتجاه في دراستين 
اثنتين: الأوولى مكرّسة للغزالي» والثانية لدراسة كيفية انبئاق القادة أو ظهورهم في العا ل 
الإسلامي المعاصرا 

ينبغي أن نطرح هذا السئؤال: ما هي فلسفة الإنسان التي تقبع خلف شخصيات 
من أمثال بورقيبة» الحسن الثاني» بومدين. عبر الناصرء القذافي» صدام حسين» حافظ 
الأسدء ضياء الحق» الخميني... وتفرضهم في الوقت ذاته؟ هذه الشخصيات التي تر 7 
إلى حد كبير على تاريخ المجتمعات الإسلامية اليوم. 

لا يكفي أن يتعرّض الدارسون للتصورات العامة لهؤلاء القادة» ولا أن يدرسوا 
الشروط التي يصلون ضمنها إلى سذة السلطة أو مناهج الحكم التي يتبعونها أو درجة 
الشعبية التي يتمتعون بهاء وإثما ينبغي علينا أن نعرف المنشأ الثقافي والاجتماعي 
لشخصياتهم والقناعات الحميمة التي يعتنقونها ويتحدثون عنها في مجالسهم الخاصة. 
وعندئذ نحد أن المسافة الكائنة بين الإنسان الخصوصي والشخصية العامة تعّر عن 
مدى القدرة الفعلية للإنسان على خلق القيم التي تحيّش المجتمع وعلى تحسيدها. 
بالعكسء يمكنها أن تعبّر عن حجم الحدود والإكراهات المفروضة من قبل المجتمع 
على المبادرات التحريرية والمحرّرة للإنسان (أو للقائد؛ للزعيم)(2025. 

ويمكننا أن نختار فئة أخرى من الأشخاص في المجتمع المدني ذاته هذه المرة من 
أجل تكملة الصورة أو تصحيح معلومات التحقيق الذي أجريناه على القادة أو على 
العكس تثبيتها والتصديق عليها. والواقع؛ أنه كلما كانت الدولة مستبدة أو قوة سرية 
مغفلة تطمس افاق الأمل لدى المجتمع المدنٍ أو تتجاهلهاء راح المجتمع المدني يولد في 
أعماقه شخصيات مضادة أو قادة مضادين©2!». واحتجاجات هؤلاء القادة وتمرّدهم أو 


أ الدرابة الا ولى منشورة في كتاب «مقالات في الفكر الإسلامي »» الطبعة الثالئة باريس 1984. وهي بعنوان: «الوحي والحقيقة والتاريخ في 
مالفات الغز الي ا ع لاناعن '1! مصول عمأمعقتط عع مغ م1013 عبواصداكز عثكمعم د[ عند وندور:] :انا 1100م .3/1 
تلدنة0 عل. 

وأا الدراسة الثانية فمنشورة في مجلة «أرابيكاه عام 1988 بعنواك: 30ترأناونط علصمص ع1 عصدل عفد عه لماعم عمتمصتوهدم] 
تع نرون. المتضيا ل الاجتماعي والقادة في العام الإسلامي المعاصر. ولكي يطلع القارئ على دراسة الموضوع من خلال 
0 الغانا وترمهاء فإن عليه استشارة كتاب موريس غودلييه: الإنتاج ب الر حال العظام ) ممعنى كت كد أنوين 
ويظهرون في المجتمع, أو كيف يتجهم المجتمع. 1982 ,لندنيةة ,وعدهرمهطا دلتوع دعل 000 سآ نعاءأء 000 .351 
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المقترحات التي يطرحونها تعبّر عن فلسفة أخرى للإنسان. طالما تحدث الدارسون عن 
شخصيات المناضلين السياسيين من أمثال سيد قطب» 5 الإخوان المسلمين الذي 
أعده في عهد جمال عبد الناصر عام (1966))» ثم الشيخ عبد الحميد كشك؛ إمام 
جامع عين الحياة في القاهرة حيث كان يلقي مواعظه ويثير حماسة الجماهير في مصر 
وخارجها بواسطة شرائط التسجيل الموزّعة بكثرة في العالم الناطق بالعربية. ثم هناك 
عبد السلام فرج مؤلف الفريضة الغائبة (الجهاد). وهو منظر حركة الجهاد التي قتلت 
السادات عام 1981. لم هناك حسن الترابي زعيم الإخوان المسلمين 5 البيودال: 
وأبو على المودودي زعيم الاإخوان المسلمين في الباكستان» ولكن تعاليمه اخترقت 
كل حدود العالم الإسلامي. وهناك أيضأ علي شريعتي الذي أسهم في ضحم الحيوية 
في شرايين الثورة الإيرانية. ثم هناك شكري مصطفى زعيم حركة التكفير والهجرة, 
وراشد الغنوشي أحد زعماء حركة التوحيد الإسلامي في تونس... ويمكننا أن نطيل 
في هذه اللائحة إلى ما لا نهاية لكي تشمل كل حركات المعارضة وأعمال العنف. 
ونلاحظ أن أسماءها تثير غالبا ذلك البرنامج الطموح المتمثل بالعودة إلى «الإسلام 
الصحيح» (كالجهاد الإسلامي غلا أو .عرب الل أو العدالة الاسلاميةة أو -«شبينة 
محمد إلخ...). 

على الرغم من أن هذه الحركات لا تلقى دعما شعبيا واسعا جداء فإن خطابها 
يعبر بدقة وبشكل مطابق عن الامال المخيّبة ومشاعر الاإحباط والقمع والقلق وحاجة 
الأمل لدى الأجيال الشابة التي ولدت بعد (1950). لقد ولد هؤلاء الشباب وكبروا 
في ظل حروب التحرير الوطنية؛ وفي تلك المرحلة الحماسية المفعمة بالأمال لولادة 
الأمة الجديدة. ثم شهدوا بعدئذ خيبات أمل ضخمة ناتحة عن هزيعة (5) حزيران لعام 
(1967)؛ وعن تراجع الأمة العربية الكبرى التي طالما تَغّى بها جمال عبد الناصر 
وعن إلغاء الحريات» واحتقار حقوق الإنسان» وعن المطامع الامبريالية» وعملية التنمية 
الفوضوية وغير الفعالة والمدمّرة غالبا للقيم التقليدية227؛ وعن البطالة» والتجمعات 
الحضرية الكثيفة» وعدم التوزيع المتساوي للثروات» وعن التبذير والهدرء والفساد... 
أمَا التقدم الذي تحمّق في محال الصحة العامة والتعليم المجاني (ولكن ليس التربية): 
والأمن» والنقل» والراحة المنزلية» فإنه غير قادر على التعويض عن الأضرار التي أصابت 
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الإنسان نتيجة تدمير البنى البيئوية والاجتماعية والزراعية (كنظام القرابة» والقواعد 
التي تضبط سريان الأرزاق والثروات»؛ ثم استراتيجيات الزواج). ومن المعروف أن 
كل القيم التقليدية الموروثة عن الأسلاف والتى خلع الإسلام التقديس عليها ورسّخها 
ترتكز على هذه البنى . 

ونين القادة الممسكين بزمام السلطة مع كل التكنوقراطيين المحيطين بهم؛ وبين 
القادة المضادين الذين يحلمون بالوصول إلى السلطة, بين الثقافة الرسمية وبين الثقافة 
المضادة لحركات المعارضة المذكورة» يو جد عَا م المثقفين الذي اخترقته الحداثة قليلاٌ أو 
كيرا كبام جلها د رججال الذين الرسمين راق العلسان) اين يجار لون شفاط على 
سلطتهم وامتيازاتهم بصفتهم مديري القيم الدينية والمشرفين عليها. وهاتان الفئتان 
الاجتماعيتان الأخيرتان تمارسان دورا لا يُستهان به في عملية تحديد شروط تكوّن 
الإنسان وتحقيق ذاته على أرض الواقع أو استلابه. وسوف تبدّى لنا هذا الدور بكل 
أبعاده عندما نقوم بدراسة افاق الفكر الإسلامي المعاصر وجهازه الفكري. لنسجّل هنا 
فقط الملاحظة التالية: إن علماء الدين الرسميين والمثقفين المحدثين يسمحون لأنفسهم 
غالبا بالانجذاب إلى دائرة الدولة'*12'. فهم في الواقع موظفون من قبل الدولة التي 
تدفع لهم رواتبهم. وبالتالي فهم مضطرون للتقيّدمموقف التحفظ والحذرء هذا إذا ل 
ينخرطوا بشكل صريح وواضح في خدمة الإيديولوجيا لتسويغ شرعية الدولة. وعندئذ 
نلاحظ أن الوظيفة النقدية التى كان يقوم بها العلماء التقليديون (أي ممارسة الرقابة 
اللاهوتية والأخلاقية) قد ألغيت كلياً في عصرنا الراهن. أما المتقفون المعجبون .مموقف 
الاستقلالية الذي يتمنّع به زملاؤهم الغربيون فهم يفضّلون إِمَا حياة المنفى» وإمّا ممارسة 
الرقابة الذاتية على أنفسهم. وإمّا البحث عن الحصول على الاعتراف الرسمي بهم 
نظرأ لمعرفتهم بالحاجة إليهم. فكل مجتمع مضطر لأن تكون لديه مرجعية «علمية» 
يعود إليها عند الحاجة. وإذا ما راقبنا الفترة الزمنية الممتدة ما بين الحظة الاستقلال 
وحتى اليوم» وجحدنا أنْ أيا من المجتمعات الإسلامية أو العربية ل يسمح بظهور فئة من 
المثقفين المستقلين النقديين المؤثرين عن طريق ممارستهم للعمل الدؤوب والمستمرء إلى 
الحد الذي يتيح لهم تشكيل ذروة الهيبة الثقافية أو السيادة الفكرية العليا29!". ومن 
المعروف أن هذه الذروة ضرورية من أجل تفتّح الإنسان وازدهاره. ذلك أن الإنسان 
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يصبح وعياً بواسطة «مديونية المعنى)أ» أقصد يصبح وعياً مضطراً للتواصل مع مجموعة 
وعي أخرى (أو ضمائر أخرى). و كلها ترتبط 8 نهاية المطاف .عر جعية واحدة هي: 
سيادة الحقائق الإجبارية أو الملزمة. ولا يزال من الصعب أن نلتقي بهذا الدنمط من 
المثقفين أو الفنانين أو القادة السياسيين الذين يعترفون برسالة الانسان ويحمونها 
ويؤكدون عليها: قصدت الإنسان بصفته نقطة البداية والنهاية لكل فلسفة. 

لاريب في أن المتقف يخاطر بنفسه ويعرّضها للتهلكة إذ يوقم ضد أحد قرارات 
الحكم, أو على أحد المنشورات والبيانات المعارضة. فقد رأينا بعض المثقفين يُعتّقَلون 
ويسجنون لأنهم حاولوا الدفاع عن حقوق الإنسان في بلدان كان الدفاع عنها قد 
شكل جوهر التضال من أجل التحرر الوطني بالذات! ولكن في ما وراء هذا التفسير 
السياسي للأمور ينبغي أن نبحث عن تفسير أعمق ونأخذ في الاعتبار ظاهرة خطرة 
هي ظاهرة القطيعة داخل الفكر الإسلامي. سوف نعود إليها في ما بعد. لكن ينبغي 
أن نسججل هنا الملاحظة التالية للذاكرة: إن الخاصية الأخلاقية المحرّكة والمميّرة للوعي 
الإسلامي هي علاقته المباشرة مع مطلق الله . وهي علاقة معيشة من خلال التكرار 
الشعائري الذي تفرضه الفرائض العبادية» ثم من خلال التأمّل بكلام الله والإعجاب 
بروائع صنع الله في الكون والمخلوقات» وتقديم الطاعة الرضية للقانون الأكبر» 
واختزال العقل من أجل تحويله إلى مجرد خادم مقيّد. والرفض الجذري لكل تعددية 
آلهة توؤدي إلى جعل قيمة الله نسبية وتوقف عملية البحث عن المطلق. 

ما الذي بقي من هذا المقصد الأخلاقي والروحي الإسلامي في وعي الناس المعاصرين 
أو ضمائرهى؟ أقصد هؤّلاء الناس المشغولين كليا بالتنافس الشديد الذي لا يرحم من أجل 
اقتناص السلطة السياسية أو الاقتصادية أو الثقافية. أو ما الذي تبقى منه في سلوك الطبقات 
الوسطى المتلهّفة لعملية الارتقاء والصعود في السلم الاجتماعي؟ أو ما الذي تبقَى منه 
في متخيّل المناضلين السياسيين الساعين لإقامة نظام إسلامي «أصيل أو صحيح )؟ وهل 
توجد ذروة للهيبة أو للسيادة يمكن للإنسان أن يستمد منها هدايته ويمتحن صلاحية 
وأهمية القيم التي تشكل شخصيته وتفرضها بصفتها تلك على المجتمع؟ 
أ. هذا المصطلح أساسي بالتسبة لدراستنا عن الانسان بأكملها. وأنا استخدمه هنا ضمن المنظور نفسه المبلؤر من قبل مارميل غوشيه في كتابه 


خبة العا م )ا ملشورات غاليمار. باريس ؟ 2 ]. 
2 رك[آاخرة! ,لمعنس تالدع . «ع1لكصمت جل غتتعاسن عسصمطك معوغل عل :01-1121 ناخ0 أععمماذز 
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لكي بحيب عن هذا السوال سوف نطرحء أولاء سؤالا آخر: هل بمتلك الفكر 
الإسلامي اليوم الوسائل العقلية والثقافية» أو الحريات والأطر الاجتماعية التي لا بد 
منها من أجل تشكيل فلسفة حديثة للإنسان؟ 

طالما تحدث الخبراء والباحثون في السابق عن مشاكل سوء التدمية الاقتصادية 
والاجتماعية في العالم الغالث دون أن يولوا نفس الأهمية للتأخر الثقافي الذي زاد 
من حدته المأساوية فرض النماذج الغربية في ما يتعلق بكل شؤون الحداثة المادية. كل 
المجتمعات الإسلامية والعربية تعاني اليوم من نتائج هذا التفاوت بين الطلب الجامح 
لحضارة الاستهلاك؛ وبين رفض الحداثة الفكرية والثقافية. إن الجامعات التي أنشئت 
محرا في بلدان إسلامية عديدة» وخصوصاً فى أغناها من حيث الموارد في العملة 
الصعبة كالعربية السعودية أو الجزائر؛ أقول إن 6 الجامعات تقدم لنا مثالا صارخا 
على الطلاق والانفصام الواضح بين الحداثة المادية أو الشكل الخارجي للجامعات 
من جهة» وبين الشك والارتياب بعلوم الإنسان والمجتمع من جهة أخرى (فهذه 
الجامعات تتميّر بفن عمارة من آخر طراز» كما أنها تحتوي على مخابر مجهزة جيداً 
في ما يخصٌ العلوم «الدقيقة»: كما أنها منفتحة على التكنولوجيا وعالم الإنتاج 
الصناعي). أما الإسلام؛ كدين» فيظل حكرا على كليات الشريعة أو الجامعات التقليدية 
كالأزهر والزيتونة والقيروان. وقد أعانت هذه الجامعات منذ وقت طويل عن رغبتها 
في التحديث. ولكنها ظلت على الرغم من ذلك الحارسة الأمينة «للأرثوذكسية 
الاسلامية» والأماكن التى تكبد تكرارها وإعادة إنتاجها باستمرار. وإلى هذه الأماكن 
يجيء قادة الحركات الاسلامية, الذكورة انفاء لكي يستمدوا غذاءهم العقائدي!130). 

إنَّ استخدام مصطلح «الفكر الإسلامي» نفسه قد أصبح إشكاليا!!3!) بسبب هيمئة 
الخطاب الإسلامي المشترك» هذا الخطاب ذو الجوهر الازيديولوجي والتبجيلي الذي 
يفرض معاييره ومسلماته ومرجعياته وفوضاه المعنوية حتى على أوساط العلماء من 
رجال الدين وأوساط المثقفين المحدثين. وكان من المفترض أن يقوم هؤلاء باستعادة 
الوظيفة النقدية والتأمّل الخلاق الذي طللما تميز به المفكرون الكلاسيكيون للإسلام؛ 
وقدموا عليه أمئلة رائعة. كان ينبغي عليهم أن يستعيدوا تلك الوظيفة النقدية وذلك 
التأمل الخلاق ويدافعوا عنهما ويحموهما ويوسعوا من نطاقهما. إن الجهود والأعمال 
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الخرورية لامعداب التداثة الفكرية داخل فكر يسع عجاهذا لاستحقاق صف 
«الإسلامي» متوافرة وموجودة. ولكنها من صنع أشخاص معزولين ومهممشين 
يعيشون مشتتين في بلدان الغربء أو أنها من صنع أشخاص مجحهولين أو متجاهلين أو 
محاربين بعنف داخل بلدانهم الأصلية بالذات. 

وينتقل المنقفون الذين لمستهم الحداثة النقدية'**"' من تنازل إلى تنازل» ومن خضوع 
تكتيكى إلى استبطان «للقيم)) المحمولة من قبل المخيال المشترك. ويؤدي ذلك بهم 
بالتالي إلى أن يخلطوا بدورهم بين ضرورات البناء الوطني والانخراط الإيديولوجي 
الذي يتطلبه بالضرورة» وبين أولوية الجمهد الفكري المحض والجهد الثقافي والروحي 
من أجل ممارسة حق الروح الإنسانية في الحقيقة(133) وحماية هذا الحق وإعلاء 
شأنه. وفي هذا التمييز الأساسي يكمن في الواقع حظ الإنسان في تأكيد ذاته واحتلال 

إننا وقد وصلنا في الحديث إلى هذه النقطة نصطدم هنا بعقبة مركزية تواجه علوم 
الإنسان والمجتمع. تكمن هذه العقبة في ما يلي: إن الباحث؛» بسبب حرصه على 
الموضوعية» بمنع نفسه من التدخل في موضوع دراسته كإنسان ينحسم مصيره أو 
يتقرر مصيره في كل عمل من أعمال المعرفة. وعندما يكون موضوع الدراسة هو 
الإيمان الدينيء فإن الباحث نادرا ما يجد الموقع المناسب والمطابق بين الموقف المنحاز 
والتحليل الاختزالي. ونلاحظ أن المناخ الانفعالي السائد اليوم في المجتمعات اللإسلامية 
يجعل مستحيلا القيام بدراسة علمية لعدد كبير من المشاكل الجر حة(134). 

ينبغي أن نطر ح هنا هذا السؤؤال: ماذا يتبقى من المكانة الحقيقية للإنسان إذا كان حق 
التفكير والتعبير والنشر واستيراد وتصدير الكتب من كل نوع مراقب ومضبوط بشكل 
كامل من قبل وزارة الإعلام أو وزارة «التوجيه القومي»؟ را كان التعبير المذكور انفا 
((حق الروح الإنسانية في الحقيقة» يبدو طناناً أو زهيداً أو مفروغاً منه بالنسبة للإنسان 
الغربي المعتاد على التمتع بكل الحريات في المجالين الثقافي والفكري. ولكن بالنسبة 
للإنسان المسلم أو العربي فإن النضال من أجل حق الروح في الحقيقة كان قد دار دائما 
داخل السياج الدوغمائي المغلق21350. يكفي أن نذكر بهذا الصّدد ذلك الكفاح الذي 
خاضه الفلاسفة من أجل التخفيف من هيمنة الفقهاء وضغطهم على ممارسة العقل 
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والفكر. وكلنا يعلم أن الأرثوذكسية قد استطاعت في نهاية المطاف أن تحذف «العلوم 
العقلية») المدعوة بالدخيلة. 

إن الإيديولوجيا القوموية والمطالبة بالعودة إلى إسلام أسطوريء يمارسان اليوم على 
العقل العلمي الضغوط نفسها التي مارستها الأستاذية العقائدية للفقهاء على العقل في 
المقرون الوسطى ©36ا», ارس في ما بعد, فإن الفكر الإسلامي أو المدعو إسلاميا 
م يفكر أبدا قط بالوظيفة الإيديولوجية للخطاب الديني. هكذا جد أنّ الخطابات 
المتفرّعة من القرآن معتبرة كلها صحيحة شرط أن تكون مضمونة (أو مكفولة) من 
قبل مؤْسّسي المذاهبء أو العلماء الدينيين المعتبرين سلطات مأذونة من قبل إجماع 
المومنين. 

إن الشخص المكوّن معرفياً داخل هذا السياج الدوغمائي المغلق لايمكنه أن يفكر 
مسألة الإيديولوجيا172. على العكس. إنه يتلقى نصا كنص الفريضة الغائبة .عثابة 
الصحيح كلياً . قبل أن ندخل إلى عمق الموضوع لنحتفظ هنا في أذهاننا بدأ القراءة أو 
التفسير التالي: سوف نقول بحصول انحراف إيديولوجي داخل إطار الفكر لوي 
في كل مرة يحاول فيها ملف ما أن يجعل من ٠‏ الختطاب القراى ي المنفتح أو المفتوح نوعاً 
و لظا لحري المغلق. وعندما أقول «مؤلف ما» فإن أقضك ملفا جماعيا لاكة لين 
إلا صدى مخلصا (وبدرجات متفاوتة) لمذهبه أو لطائفته أو لترائه«138), 

وأنا إذ أتحدث عن وجود خطاب قرآني مفتوح معرفياء فإني لا أدخل بدوري ضمن 
إطار السياج الدوغمائي المغلق الذي انتهيت من وصف مخاطره للتوٌء بل أتصوّر القران 
على هيئة فضاء لغوي تشتغل فيه عدة أغاط من الخنطاب (الخطاب النبوي» والخطاب 
التشريعي» والخنطاب القصصيء والخنطاب الوعظي والأمثال...). فهذه الخنطابات 
تشتغل في القرآن في ذات الوقت وتتقاطع أيضا. (أنظر بهذا الصدد كتابي: قراءات في 
القران). إن التحليل اللغوي والسيميائي البحت لهذه الخطابات يتيح لنا أن نستخر ج 
البنية الأسطورية المركزية للقرآنء هذه البنية التي تستخدم الرمز والمجاز من أجل 
أن تخلع على العبارات القرانية إمكانيات افتر اضية عديدة للمعنى والدلالة. وهذه 
الإمكانيات قابلة للتحيين والتجسيد في الظروف الوحودية المتواترة والمتكررة39!". 

هذا يعني أن التضاد الذي أقيمه هنا بين المغلق/ والمفتوح ليس تجريديا ولا إمانياء بل 
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يمكن التحقق من وجوده عملياء أي لغوياً وتاريخيا عن طريق التفاعل والتأثير المتبادل 
المستمر بين اللغة والتاريخ والفكر. وهي الذرى الثلاث لإنتاج المعنى . إن قراءة القرآن 
تحبرنا على الربط بين هذه الذرى الثلاث التي تدرس عادة بشكل منفصل من قبل 
الاختصاصين (علماء الألسنيات» المؤرخون. الفلاسفة). 

وعد أن قرو ونا بهةه الأشارات و العلومات لعجارل انان أن تر ها عكن أن تعامذا 
إياه الفريضة الغائبة بخصوص اليّة اشتغال الفكر الإسلامي وممارسته لدورهء ثم اليّة 
سلوك الإنسان الذي يستمد منه مبادئ فكره وحياته. 

لقد اخترت هذا النصّ للدراسة لأسباب عديدة. فهوء أُوّلاء يطرح بقوة مشكلة 
الإنسان من وجهة نظر الإسلام النضالي والسياسي الحالي. فمؤلفه محمد عبد السلام 
فرج قد نُفْذْ به حكم الإعدام مع قَتّلة الرئيس السادات يوم (15) إبريل من عام 
(1982). في الواقع» إن الفريضة الغائبة التي يحاول فرج فرضها بصفتها الشرط 
الأولي والمسبق لإقامة حكم إسلامي في مصر وغيرهاء هي الجهاد بالذات. نقصد 
بالجهاد هنا: الكفاح المسلح ضد الكفار من أجل ضمان التطبيق الكامل والدائم الذي 
لا هوادة فيه للقانون الموحى. وبالتالي فإن المحاجة المركزية التي يشتمل عليها النص 
هي تسويغ قتل كل شخص يفرض نظاماً مضادا للقانون الموحى» كالرئيس السادات. 

وأمّا السبب الثاني الذي حفزني على دراسته؛ فهو أنه قد حظي بتعليقات واسعة 
من قبل علماء الإسلاميات الغربيين من أجل التعريف برؤيا العالم الخاصة بالراديكالية 
الإسلامية. فهناك؛ أولآء التعليقات المختصرة التي كرسها لنص «الفريضة الغائبة» 
الباحث الفرنسي جيل كيبل في كتابه «النبي والفرعون» (باريس 1984. ص 205 - 
2) وبالاضافة إليها هناك الترجمة التي قدمها عن النصّ»ء مع تقديم مطوّلء الباحث 
جوهان ج. ج. جانسين. يقول الباحث في الصفحة (17) من مقادمته: «لامكن لأي 
شخص يطلع على نص «الفريضة الغائبة» دون أن يصاب بالدهشة والاعجاب نر 
لتماسكه الداخلي وقوة منطقه (هو أنا الذي يشدّد تحت الكلمات). ولكنه لا يحدّد لنا 
نوعية هذا التماسك والمنطق المستخدمين فعلا من أجل التأثير على القارئ وإدهاشه. 
كما أنه لا يقول لنا أي شيء عن النظام المعرفي الذي يوجه طريقة اشتغال النطاب أو 
آليّته الداخلية» ويتيح له بالتالي ذلك الانتشار الواسع والنجاح في أوساط الجمهور 
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به «المقدّسةم لتى بمارسها 1 أو السامع المسلم. 
ففي الحالة الأولى» نحد القارئ الغربي قلقاء بل حتى مهموما جدا بسبب «منطق» 
اليمان هذا الذي لا يبالي إطلاقاً بالكائن البشري أو الانسان كما تنصوّره وتفهمه دولة 
الحق والقانون في الغرب وتفرض احترامه على الجميع. وأمّا في الحالة الثانية فنجد 
قوانينهم التعسفية بحكم الله. وعندما يلاحظ اختصاصيو الإسلاميات من الغربيين 
هذا الفرق في التلقي والتأثير فإنهم يحفرون هوّة أعمق , بين الْرويا الغربية للإنسان» 
والرؤيا المخيفة التى يشكلها عنه «اللإسلام الراديكالي). وهم بذلك يدعون اليقين 
والقناعة بأن على الغرب أن يكون جاهزا ومستعدا فى اللحظة المناسبة لمواجهة عنف 
الإسلام السياسي أو صده. 
وأمّا السبب الثالث الذي دفعنى بدوري لقراءة هذا البيان (بيان قتلة السادات) 
فهو التالي: فتح خط للفكر الراديكالي الجذري من أجل تحاوز هذا التضاد الثنائي ذي 
الجوهر اللاهوتي والميتافيزيقي والتبجيلي والإيديولو جي”*' (وذلك بحسب تركيز 
الملفين على الرهانات العديدة لمقارنة كهذه). 
لن أعود هنا إلى مصادر النصص» ولا إلى الظروف السياسية والاجتماعية التي انبئق 
قيهاء ولا إلى الفعالية النفسية والقدرة الانتشارية للاحتحاحانه ووعوده ويقيناته. كل 
هذه الأشياء موضّحة بشكل جيّد من قبل جانسين. بقي عليناء إذاء أن نقيّم مكانة 
النص من وجهة نظر النقد الابستمولوجيء ليس في ما يخص منهجيته وإشكالياته 
فقط» بل بشكل أكثر جذرية وأهميةء في ما يخصٌ النظام المعرفي الذي يوؤسشّس 
(تماسكه) و«منطقه». ومثل هذا العمل ينبعى أن يتم على مر حلتين: أولاء بواسطة 
قواعد النقد الممارّس من قبّل الفكر الإسلامي الكلاسيكي ومبادئه. وثانيا» بواسطة 
قواعد النقد الإبستمولوجي الحديث ومبادئه. ونحن إذ نخضع الفكر الإسلامي للنقد 
الحديث نقوم بإدراجه داخل الحركة العامة للمعرفة المعاصرة؛ و نحبره على اتخاذ موقف 


أ. هذه البارة هي عنران كتاب للباحث إتانويل سيفان. علهلا .وماعنأه! من له1اظ لصد ترجه امعط1” لمن العا .مانا لعنفد] 
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واضح من مكانة الإنسان ووضعه ليس ارتكازاً على مسلّمات وفرضيات الإيهان 
«الأرثوذكسي» أو من خلال مبادئ هذه الفلسفة الغربية أو تلك بل من خلال منظور 
النقد العام والشامل للقيمة (مدعلاه؟15). 

وإذاها فكركا رقراءة كلية النص وتفسيرهاء فإن ذلك يتطلي ما تاليق كتاني لخر 
أضخم من كتاب جانسين نفسه. أرجو من القارئ» هناء أن يعود إلى النصٌ العربي 
إذا استطاع, لأنه لن يخسسير عندئذ الدلالات الحافة المحيطة الخاصة بالمعجم الإسلامي 
أو بالدائرة اللغوية الإسلامية والعربية. سوف أقدّم للقارئ هناء على سبيل الإشارة؛ 
العناوين الأساسية للفقرات الموحية والدالة جداً على التوجه الايديولوجي لمجمل 
الفريضة الغائبة: 

1. المقدمة: إيراد مجموعة من الأحاديث النبوية حول الدولة الإسلامية وإعادة نظام 
الخلافة. 
. الرد على اليانسين. 
. الدار التي نعيش فيها. 
. الحاكم بغير ما أنزل الله. 
. حكام المسلمين اليوم في ردة عن الإسلام. 
١‏ القارية ين تار وج كام الزرء. 
. تجموعة فتاوى لابن تيمية تفيد في هذا العصر. 
. ماهو الحكم الشرعي تحاه الجنود المسلمين الذين يرفضون الخدمة في جيش التتار؟ 
. ما هي فتوى ابن تيمية بخصوص أملاك التتار؟ (حكم أموالهم). 
. ماهو حكم القتال ضد التتار؟ (حكم قتالهم). 
. حكم من والاهم ضد المسلمين. 
. الجمعيات الخيرية. 
. الطاعة والتربية وكثرة العبادة. 


بخ برا حمر إن) حكتثن  ٠[‏ من | ذ 


بز افو قر قو قو 
تهت بم زح نياع حلر 


. قيام حزب إسلامي. 
. الاجتهاد من أجل الحصول على المناصب. 


. الدعوة فقط (أي بدون عنف) وتكوين قاعدة عريضة. 


بر ابو 
كع © 
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7. الهجرة. 

8. الانشغال بطلب العلم. 

9. لماذا تختلف الأمة عن كل الأديان الأخرى في ما يخصّ الجهاد؟ (لأن الله أوصانا 

بالجهاد المسلح). 

0. الخروج على الحاكم. 

1. العدو القريب والعدو البعيد. 

2. الرد على من يقول إن الجهاد في الإسلام للدفا ع فقط. 

3. اية السيف (أي الآية الخامسة من سورة المائدة). 

4. المجتمع المكي والمجتمع المدني. 

5. القتال الآن فرض على كل مسلم. 

6. جحوانب الجهاد ليست عبارة عن مراحل متتالية (جهاد النفس أو جهاد إبليس» ثم 

جهاد المشركين والمنافقين). 

7. الخنوف من الفشل. 

8. القيادة (في ساحة المعركة). 

9. البيعة على القتال والموت. 

0. التحريض على القتال في سبيل الله. 

1. عقوبة ترك الجهاد. 

2. شبهات فقهية والرد عليها. 

3. الحدود الأخلاقية والفقهية للجهاد. 

إن بحرد قراءة هذه العناوين تتيح لنا استكشاف تلك «المحابحة» البسيطة والكافية 
لتجييش كل «أولئك الذين ييأسون». المقصود بذلك كل المهمُشين والمستبعدين من قبل 
الصراع القومي والدولة المتغطرسة الناشئة بعد الاستقلال و التنمية الاقتصادية المغذاة 
والمدعومة من قبل الغرب» ثم من قبل عمليات اقتلاع الجذور الاجتماعية والثقافية 
التي تصيب قطاعات واسعة من السكانء وعمليات الإفقار والتهميش والاحتقار... 
وهؤلاء جميعاً يمشكلون ملايين النساء والرجال الذين يننظرون التوصّل إلى مرحلة 
المواطنية» أي أن يصبحوا بجرّد مواطنين في بلدانهم ليس إلا. والدين هو وحده الذي 


| 


الحُوال الحادي والعشرون 1085 


يفتح لهم إمكانية التوصّل إلى مرتبة الإنسان المكوّن على صورة الله. وفي الواقع إنهم 
يجدون أنفسهم محرومين من حقوقهم الأولية (كحق العمل» والسكنء والفهم. 
والإعلام» والتثقيف. والإسهام في النشاط السياسي)'!21. كما أنهم محرومون من 
الإطار المناسب للتعبير الدينى. وهذه الحالة لا تكاد تحتمل؛ لأنها تلغي الوعد الإلهي 
وعمل النبي وتفرض عليهم بالتالي اللجوء للجهاد؛ إذا ما أرادوا أن يبقوا داخل الميثاق 
لمعقود بين الله والمخلوقات. هكذا نحد أن التطور السياسي أو بالأحرى المجريات 
السياسية قد قرت من قبل كاتب «الفريضة الغائبة» على ضوء المثال سكام 
والديني الأكبر للنبي في المدينة. وبالتالي» فإن الخال السااسة تطلب. لذ غائلا لذلك 
الحل الذي استخدمه النبي ضد الكفار. ومن المعروف أن ابن تيمية قد أعاد تحيين هذا 
الحل أو استخدامه فى سورية أثناء هجمة التتار والمغول عليها. 

وهذا الخ[ لد صراحة ومفروض من قبل الله في آية السيف. ومن المفضل أن 
يطلع القارئ على هذا المقطع الخاص بالاية التي كنت قد خصصت لها شخصيا دراسة 
تحليلية مطوّلة. هذه الدراسة هي «علوم الإنسان والمجتمع مطبّقة على دراسة الإسلام». 
وقد شرت في كتاب «العلوم الاجتماعية في الجزائر» (طبعة الجزائر لعام 1986). 
كان «معظم مفسّري القرآن قد قالوا شيئا ما عن آية معينة مدعوة بآية السيف». إليكم 
هذه الآية): ذا انسل الأ شْهرُ الحم فلو الشُركين حَيْتُ وَبجَدْمُوهُمْ وَحْذُوهُمْ 
وَاحْصَرُوهمٌ وَاقَعْدُوا َهُمْ كل مَرْصَد إن تَابُوا وَأْقَامُوا الصلاة وَاتوًا الرّكاة لوا 
سَبيلَهُم إِنَّ لله غَفُورٌ رَحيمٌ© (سورة التوبة» الآية الخامسة). 

كان أحد مُفسَري القرآن ابن كثير قد أورد في تعليقه على هذه الآية كلام للضححاك 
بن مز احم يقول فيه: : «إن هذه الآية تلغي كل معاهدة تمت بين النبي عليه الصلاة والسلام 
وبين كل كافر. حوارت عه ون اتفاق». وقد أورد العوفي بخصوص هذه 
الآية نقلاً عن أبن عباس قائلا: «لم يعد يُعتَرف بأي عقد ولا أي ميئاق حماية للكافر 
منذ أن كانت قد أوحيت هذه الآية وقررت حل الالتزامات الممبّتة في المعاهدة». 

أما المفسّر محمد بن أحمد بن الجوزي الكلبي فيقول: «إن نسخ الأمر بحالة السلام 
مع الكفار والمغفرة لهم وعدم مقاومتهم وتحمل شتائمهم قد سبق هنا الأمر بقتالهم. 
وهذا يعفي من تكرار نسخ الأمر بالعيش في سلام مع الكفار في كل أية من آيات 
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القرآن. فالأمر بالعيش معهم في سلام وارد في مئة وأربع عشرة آية موزعة على أربع 
وخمسين سورة. ولكن كل هذه الآيات منسوخة من قبل الآية الخامسة من سورة 
المائدة والآية مثتين وست عشرة من سورة البقرة التي تقول إكتب عليكم القتال..4. 

ويستمر النص على هذا المنوال وررذا استشهادات أخرى من سلطات مأذونة 
ومعترف بها من قبل التراث «الأرثوذكسي». 

كنت قد شرعت في تحديد هذا النظام من التفسير أو ذاك الأسلوب في قراءة القرآن 
في در استي: «الإسلام في التاريخ» منشورات مجلة مغرب/ مشرق. ويكفي أن نضيف 
هنا بعض الإيضاحات والتدقيقات ارتكازا على المنشور المذكور الذي يدعو إلى الجهاد. 

ينبغي أن تاوتحظلء أولا: المكانة الكبيرة المنخصصة للاستشهاد في هذا النوع من 
الكتابات. أقصد بدذللق الاسعتهاد بالايات القرانية أو بالأحاديث النبوية أو بتعاليم 
المؤلفين المسلمين القدماء كابن تيمية الملقب (بشيخ الإسلام»). نم هناك ابن كثير الذي 
يشكل سلطة عقائدية حنبلية أخرى. والاستشهاد بهما بلا القسم الأعظم من المنشور 
(أي منشور الفريضة الغائبة). إن المسلمين المعتادين على هذه النصوص الكلاسيكية» 
بسبب معاشرتهم لها طويلاًء يحاولون التقليل من أهمية المنشور (أو أصالته وابتكاريّته) 
لأنه مليء بالاستشهادات. وهم بذلك واهمونء لأنهم يقعون تحت تأثير الحكم المسبق 
السائد حديئا تحاه عملية الاستشهاد21420, 

فالواقع إن القوة الإقناعية والتعبوية للخطاب الإسلامي تزداد فعاليتها وقوتها 
كلما أوردت الاستشهادات العديدة من النصوص المقدسة أو التي جرى تقديسها من 
كل الوامنين (كضوض ابن تبدية جكلا). فكلما أعادوا تحيينها واستملاكها وتطبيقها 
من جديد على أوضاع اجتماعية وسياسية مختلفة ومعيشة من قبل جماهير المسلمين, 
استطاعوا تحريكها أكثر فأكثر. وأما فى داخل الفكر الإسلامى نفسه فيمكننا أن نعترض 
على هذه الطريقة في الاستشهاد لسري القديعة, أو 0 الأقل مناقشة صلاحيتها 
من حيث المعنى والسياق والمشروعية اللاهوتية لاستخدام القران والحديث لأغراض 
كهذه. وهناكء أيضاء مسألة تعدّد المذاهب والناهج التأويلية التي أدّت في العصر 
الكلاسيكي إلى استخدامات مختلفة للاستشهاد. وكل هذا غير مأخوذ بعين الاعتبار 
من قبل المنشور. نلاحظء بهذا الصدد, أن الإجماع السياسي الحاصل بين الحركات 
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الإسلاموية منذ السبعينيات ييل إلى جعلنا ننسى تلك الرهانات اللاهوئية والمناقشات 
التأريخية ذات الأهمية الحاسمة, أو المعتبرة كذلك» من قبّل المفكرين الكلاسيكيين. 
مكذا نلاحظ إذاً حصول نوع من الزحزحة الإبستميائية داخل النظام المعرفي الخاص 
بالفكر الإسلامي ذاته. فمبدا العودة إلى النصوص التأسيسية لا يزال سارياء» بل قد 
تصلب وتشدّد أكثر. ولكن التلاعب المعنوي والاستدلالي المنطقي بالنصوص قد أصبح 
خاضعاً كليا للغائية الإيديولوجية والسياسية التي تستبعد كل المجريات «العلمية» التي 
ينبغي أن يعرفها ويسيطر عليها كل إمام مجتهد (نقصد بالمجريات العلمية دراسة البنية 
النحوية والمعنوية والبلاغية للنصوصء ثم السيطرة على علم التاريخ واللاهوت وحتى 
الفلسفة. وهذا ما كان يتمتع به العلماء الكلاسيكيون» ولكنه غائب تماماً من اهتمامات 
الإيديولوجيين |الحالين وقادتهم الممسسيعة). 

ضمن مثل هذا المنظور لا يعود هناك من معنى لاسم الشخص الذي كتب النص 
أو المنشور. (فمفهوم المؤلف يتلاشى كلياً). وذلك لأن محمد عبد السلام فراج الذي 
يُعزى إليه نص «الفريضة الغائبة» ليس إلا يحرد صدى لذلك الصوت الجماعي الكبير» 
ولذلك المتخيّل الاجتماعي الجبّار لملايين المسلمين. فهذا المتخيّل الاجتماعي الذي 
ملأ وعي الملايين ينتظر بلهفة كل الدلالات وكل الأصداء السياسية ‏ الدينية» وكل 
الآمال الهائجة التى تثيرها الاستشهادات المجمّعة في هذا المنشور. فآلاف المواعظ 
الملقاة فى المساجد» وآللاف الخطب العامة والاف المقالات والمؤتمرات والكتب تحمل 
في طياتها وتدشر بشكل واسع عدأ العسيات العاطقية زفسيا بالايكتيادات تفسهاء 
والمفردات اللغوية والشعارات نفسها التي تثر على وعي الجماهير بفعالية أكبر؛ بسبب 
أنها مستخدمة بشكل دوري وشعائري طقسي. إن التراث الإسلامي الذي يمارس 
الاحتجاج والمعارضة باسم المطلق الموحى من قبل الله يَهَدرٌ كنهر غزير جار ويجمع 
في طريقه العناصر والشعارات الأكثر تنوعا وتعدداً. وهذا التراث يستخدم من قبل 
فراج وجماعته لكي يؤدي الدور الثوري نفسه الذي كان قد أدّاه اقيم حلية لأو ل هرة 
في مكة والمدينة. فالواقع أن الجهاد كان هو الرد العسكري للنبي ضد تهديدات القتل 
والتصفية التي وجّهها «المشركون» أو «الكفار» ضد «المؤمنين» أو «المخلصين)!143. 

(في الواقع؛ إن التسميتين الأوليتين هما جداليتان ومستخدمتان بشكل جدالي 
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ولكنهما نصّبتا في القرآن على هيئة مقولتين دينيتين صا حتين ومستمرتين إلى الأبد). 
أما التسميتان الأخريان (أي «الموؤمنين» و«المخلصين») فهما تدلان, في الأصلء على 
فئة الأقلية من المسلمين الأوائل» والتى كانت فى طور الانبثاق والظهور بصفتها قوة 
اجتماعية وسياسية وثقافية*!', و بلاحظ 4 القرآن يحمل على الأعراب التشككية 
الذين يرفضون التضامن مع القضية الجديدة والمشاركة في الجهاد؛ بالعنف نفسه 
والسخط «الروحي» الذي بجده في الصوت الجماعي المعبّر عنه في المنشور المذكور 
(الفريضة الغائبة). | 

هكذا نحد أن تحربة المدينة الكبرى قد أدخلت نوعا من النموذج المثالي الأعلى 
للعمل التاريخي» وذلك بمساعدة الخطاب القراني الذي مزج بين الاندفاعة الروحية 
وضرورات النضال السياسي. وهذا الخطاب يمارس فعله ودوره بصفته حكاية تأسيسية' 
لكل جماعة المئمنين. 

يمكننا أن نستخر ج الخنصائص التالية للنظام المعرفي الضمني الذي يقبع خلف المنشور 

كله وخلف كل نص جماعي لا يشكل المنشور إلا جزءا منه ومقطعا من مقاطعه. 

1 - كل شيء محصور داخل السياج الدوغمائي المغلق1450 المشكل والمؤطر من قبل 
المجموعة النصّية القرانية» وكل الامتدادات المعنوية والفقهية اللاهوتية بالصيغة التي 
كان التراث «الأرثوذكسي» قد انتخبها عليها ثم كرّسها ونقلها جيلاً بعد جيل. 

2 - كل الانتباه مركز على الأمر الإلهى وضرورة تقديم الطاعة له من قبل كل 
مومن,» 

إن التركير على أولوية وأسبقية المعيار الذي يحدّد نوعية السلوك العملي 
الذي ينبغي اتباعه في مجتمع المؤمنين» هو من القوة بحيث إنه يدي حتى إلى إلغاء 
مئة وأربع عشرة آية. هذاء على الرغم من أن هذه الآيات تمثل تعاليم الله المنتتشرة على 
مدى سنوات عديدة من الدعوة. هذا يعني أن القانونٍ يتغلب في نهاية المطاف على 
اللاهوتي(146). 

4 - نلاحظ في ما سبق أن مسألة التسخ (أو الناسخ والمنسوخ) قد تمت تسويتها 
اليه وبضربة واحدة» عن طريق «السيادات المأذونة» المكرّسة من قبل التراث. (ولكن 


أ. هناك أمثلة عديدة على حكايات التأسيس هذه بُحدها في الملاحم القديمة؛ كما في التوراة والأناجيل والقران. 
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حصلت في الواقع مناقشات حول مبدأ النسخ وطرائقه بين الفقهاء الكلاسيكيين). 

5 من خلال هذه النصوص والاستشهادات السابقة نلاحظ أن المشركين 
والكافرين والمرؤمتين م يعد يُنظر إليهم بصفتهم فئات اجتماعية متنافسة ومحدّدة بدقة 
بل .كثابة حالات لاهوتية ‏ قانونية تنطبق عليها الأحكام الشرعية نفسها في الظروف 
والسياقات التاريخية الأكثر تنوّعاً وتغيرا(147. 

6 نلاحظء أيضاء أن الظروف التاريخية والاجتماعية الأوّلية» التي استدعت 
إطلاق الأوامر المتضمّنة فى الآيتين المذكورتين آنفاء قد حذفت عنها الظروف 
ريه و سيره لجار جد ميجن انيه طنان مجار انارت وقد تم ذلك 
بواسطة الإطار العام للدلالة والمعنى الذي رسّخته ظاهرة الوحي. 

7 نلاحظ أخيرا | أن السيادات المأذونة1480 التي يتم الاستشهاد بها والمكرّسة 
11 قات سر بر مون طاهر الو رار تعتبر امتدادا طبيعياً لها). 
فالمعلومات التي يقولونها أو ينقلونها بحريه رح وله الخار . وكذلك الأمر في 
ما يخص تأويلاتهم وتفسيراتهم. وهم يشكلون نقاط علام دوغمائية تشرف على 
الخطاب الإسلامي المشتر اك وتتكفل بالية اشتغاله «المنطقية» و«المتماسكة». 

تشكل هذه الخصائص السبع» المستخرجة من المنشورء نوعاً من المسلّمات البدهية 
التى لا تقبل النقاش. وهذه المسلمات تشكل بدورها الهيكلية الابستميائية لكل 
الخطاب السلامي العام والمشترك بالصيغة التي بمارس دوره عليها منذ أن كان القران 
قد تشكل على هيئة مدوّنة نصيّة رسمية مغلقة (أي المصحف). نقصد مدوّنة نصيّة 
مؤلفة من ايات الوحى ومقروءة بصفتها تلك من قبل الفقهاء المأذونين. إن التوسعات» 
وحتى الانفجارات المعنوية لآايات الوحي تبدو واسعة. لا محدودة, شديدة الترديد 
والتكرار» كما يرهن لنا المنشور على ذلك. ولكن استراتيجيات القراءة الأرثوذكسية 
قد ولدت سياجحات سنا ضيقة قليلاً أو كثيرا بحسب الحاجيات المعرفية أو 
الفضول المعرفي الذي يتمنّع بها أصحابها (من فلاسفة» أو فقهاء» أو متصوفة)» أو 
مجسب نا رار رجت كباس عليه ا ا ا قار والمناضلين 
السياسيين). وكلا هذين النوعان من الحاجيات المعرفية أو الإيديولوجية (كما هي عليه 
الحال في ما يخصٌ الفقهاء؛ والمناضلين السياسيين). وكلا هذين النوعين من الحاجيات 
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المعرفية أو الايديولوجية مستمدان من القران2149. (أي يتَكأ عليه لبلورتهما). 

إن الشخص «المسلم» يتشكل ويوكد ذاته داخل السياج الدوغماني المغلق الذي 
يقدمونه على أساس أنه المكان الوحيد «للحقيقة») الأرثوذكسية المتعذر استبدالها أو 
تغيير ه(150. وهنا تبحد أمام أعيننا حيّرين أو فضائين في آن معا: الث الأول يش كلها 
ندعوه السرم الحو إسلامياء والحير الثاني المستحيل لفك فيو131) داخل 

إن الامتشهادات العلل التي يحتويه النشور من كلام بن تبمية تؤكد لنا على 
السيادة الدينية التى عاشت في القرن الرابع عشر الميلادئ (أي ابن تيمية)) من أجل 
العودة ندا إل قرية الذيية الكبري و البمورذحية: ومن أجل البرهنة على صلاحية 
المعارضة الاحتجاجية الإسلامية الفوق تاريخية» أو التي تتجاوز التاريخ/2152. وكل 
ذلك في أن معا. فهذه المعارضة الاحتجاجية التي ظهرت في الماضي لا تزال صالحة في 
نظر أصحاب المنشور حتى في أواخر هذا القرن العشرين؛ لأنها موبجهة ضد فوضى 
المدينة الجائرة أو المجتمع الظالم الذي يقوده زعماء «كفار»: كأنور السادات» وشاه 
إيران» وتيمورلينك. وهؤلاء هم تجليات للفرعون أو للزعيم الظالم الذي يستبدل 
بالسياسة الشرعية القوانين الدنيوية . هذاء على الرغم من أن السياسة الشرعية هي تلك 
التي علمها القرآن وطبّقها النبي ووضّحها الفقهاء المصلحون وذكروا بها بانتظام. 

عندها ينظر المؤرخ التاريخوي الو ضعي رام الاجتماع الحديث إلى هذه 
التصورات والأفكار» فإنهما لا يريان فيها إلا نوعا من المغالطة التاريخية وإلغاء 
ناريخية المعنى الخاضع بطبيعة الحال للتقلبات السياسية والاقتصادية والثقافية التي 
تحل بالمجتمعات البشرية. وهنا ينبغي علينا أن نعترف بوجود قطيعة بين النظام المعرفي 
الخاص بمجتمعات الكتاب/ والنظام المعرفى الذي تتبثاه مجتمعاتنا الصناعية الموحدة 
من قبل التكنولوجيا وَالْعلمَنة. ولكى نفهم مثل هذه القطيعة أو الوضع؛ فإنه ينبغي 
التتخلى عن منهجية التاريخ م الراوي ٠»‏ وعلم الاجتماع الوصفي والالتحاق .عنهجية علم 


. 8 ما يخصس مصصله جتمعات الكتاب انضر درا سني بالاتكليزية: ( مشهوم النحي: مل أعل الكتاب إلى أعرار الكتاب » فى المجلة الألمانية. 
.شضول؟]ا دعل غأعلذا عانا عضا ماموحا عطذ أو ماءععع5 ذا ما طأماتا - أخطخم تدمع :ممنتاجاءنه: أن تإمتامم عذآ 1ف 
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الأنتروبولوجيا الاجتماعية والثقافية التي هي وحدها قادرة على شرح المسألة. فالواقع 
أن النظام المعرفي الإسلامي هو ذو جوهر أسطوريء وبالتالي فمن الخطأ أن نحاكمه 
أو لدرسه مجاير المدرنة التاريكية المتثلنة أو ين متظاور عا و جو قي[ .رمن 
المعروف أنّ هذه المعرفة ومنهجيتها تتحوّل أحياناً إلى وضعية بحتة أو حتى تأريخوية 
فقطء وذلك لدى الكثير من المؤرخين المسلمين والغربيين. 

إن الرهان القابع وراء هذه المقاربة النظرية كبير جدأء لأنه يخصّ التحديد الدقيق 
لمكانة الإنسان في مجتمعات الكتاب. فالتوصل إلى مثل هذه المكانة في مثل هذه 
المجتمعات ليس متيسرا للجميع*15'» بل هو يعتمد على مبدأ الشرعية العليا للسيادة 
العليا التى تتبناها هذه المجتمعات. فالشرعية تُكتسَبٍ فقط من خلال التعلق بالسلف 
الصالح الذين شهدوا العصر التدشيني لتاريخ الطائفة الموعودة بالنجاة (أو الفرقة 
الناجية). فكل الأفراد العائشين في المجتمع ليسوا أناساً ولا يمكن أن يتوصّلوا إلى 
مرتبة الإنسان بحسب هذا التعريف للشرعية أو للمشروعية. بل إن الأشخاص أنفسهم 
يتفاونود من حيث الأهمية ويصبحون أفضل كلما اقتربوا من مثال التقوى والورع 
المتطلب من قبّل القران وعائلة النبي (أشراف). 

وهذا المبدأ العام لتصنيف الأشخاص والأفراد يتعقد أكثر بسبب التحديدات 
الشرعية المختلفة لمكانة الرحلء والمرأة والطفل» والعبد (قبل إلغاء نظام العبودية). 
ونلاحظء بهذا الصددء أنْ دعوة المنشور إلى إعادة الجهاد إلى ساحة الفترة التاريخية 
المعاصرة يهدف إلى إيقاف التطور الحديث2155 الجاري حالياً في المجتمعات الإسلامية 
أعربية كانت أم غير عربية. فهذا التطور يميل إلى الخلط بين الفرد والإنسان عن طريق 
فرض المفهوم العلماني للمواطن الذي يتمتع بحقوق متساوية مع الجميع من حيث 
ممارسة الوظائف نفسها والأدوار نقسها التي يتممّع بها الجميع في المجتمع. ونحن 
نعلم» بهذا الصدد, إلى أي مدى تتعرّض المرأة ومكانتها إلى نقاشات حادّة وملتهبة 
في المجتمعات الإسلامية المعاصرة. وفي هذه النقاشات الحادّة يصطدم أكثر فأكثر, 
وبشكل مباشر وعنيفء النموذج التقليدي الذي يريد إعادة القانون الموحى من جهة 
والإعلان الحديث لحقوق الإنسان والمواطن من جهة أخرى. 

هل هناك من حاجة لأن نذكر بأن منظور هذا المنشورء الذي ندرسه؛ هو نفسه 
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ذلك المنظور القديم لأوروبا أثناء الحروب الصليبية وحروب الأديان الشهيرة التي 
جرت بين البروتستانت والكائوليك'156؟ .معنى آخرء إنه هو نفس منظور ما كنت 
قد دعوته.مجتمعات الكتاب. وفي مثل هذا المنظور نلاحظ أن الجهاد موجه ضد غير 
المؤمنين المعتبرين.كثابة لا أشخاص والذين يملأون دار الحرب بطولها وعرضها. أقصد 
بكلمة لا أشخاص أنهم لا يتمتعون بمكانة الإنسان. 

وهكذا نتوصل إلى المنظور التراتبي الهرمي كما في الجدول التالي: 


دار الاإسلام دار اأخرب 


| الملموك 


١ 4 -‏ سر 
0 2 امل الحتاب مشرثون- كافروك 






أي ئداء مء أججا اعتناق الاسلام 





حياد 


ا 


5 : أده ادا ا 5 5 : اه ا 5 ِ 
مللاحشة: كلما ول السهم اك قلت المحّانة بطلعة الجال. اها أها الكحاتب الشو مو صلوبد. ١‏ شي دوت لمر انبية الهرسية 
- 90 52 . 20 و 5-32 - 1 ين - 


١ 5 .‏ 0 --. 0 1 00 "تر إو شرت َّ 
1 لفسها التي يدها ا“ ُلمرد ب ال جل أعر اذم العلفز/, . العمل , ولكن لهم قراينيم المضائة اخاحة إعمو, 


وأمام مثل هذه النظرة التي «تخلع المشروعية» على فواجع الأمس واليومء فإنه 
ينبغي علينا أن نتساءل عن كيفية الخروج من السياج الدوغمائي المغلق. لقد استطاع 
الغرب أن يختط طريق العلمنة التي أدّت إلى تخفيف التوتر والصراع بين السلطة الدينية 
والسلطة السياسية. كما فرض دوائر من الفعالية المستقلة ذاتيا: كالدائرة الاقتصادية, 
ودائرة العدالة» ودائرة البحث العلمي. ولكنه لم يستطع أن يتوضل» حتى الآنء إلى 
ترسيخ القيم الأخلاقية والروحية التي تتطلبها مجتمعاتنا الحديثة اليوم أكثر فأكثر» وذلك 
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على هيئة أشياء علمية يقينية. .معنى آخر» فإن مشكلة الإنسان تظل مطروحة حتى 
بعد كل :هذه المارسة: السياسية والعلمية الظويلة المرتكرة على السلمة أو الصادرة 
التالية: الزوال المحتوم للدين. من المعروف أن دور كهايم كان قد عبّر عن هذه القناعة 
«العلمية» بكل بلاغته من خلال الكلمات التالية: 

«كان الدين في الأصل يشمل كل شيء. كل ما هو اجتماعي كان دينيا في الماضي. 
كانت الكلمتان مترادفتين أو متطابقتين. لم شيعا فشيكا راحت الوظائف السياسية 
والاقتصادية والعلمية تنحرّر من الوظيفة الدينية وتتبلور بشكل مستقل وتتخذ طابعا 
دنيويا وزمنياً واضحا أكثر فأكثر. وإذا ما جاز لنا التعبير قلنا إن الله» الذي كان في 
البداية داخلاً في كل العلاقات الإنسانية» قد أخذ ينسحب منها تدريجاء الذي كان في 
البداية داخلاً في كل العلاقات الإنسانية؛ قد أخذ ينسحب منها تدريجاً. لقد راح الله 
يهجر العالم للبشر ولعراكهم وصراعاتهم. وإذا كان لا يزال مستمرا في الهيمنة عليهم؛ 
فعلى الأقل أن ذلك يحصل من فوق» ومن بعيد). 

قبل أن نتفخص كيف يحاول الفكر العلمي المعاصر أن يتجاوز هذه النظرية 
الاختزالية للدين؛ فإنه ينبغي علينا أن نشير إلى أن الفكر الإسلامي لا يزال منغلقاً في 
سياجه الدوغمائي. وبالتالي فهو لم يعرضء حتى الان, تلك المسارات التربوية والتثقيفية 
وتلك الحلول العملية التي شهدتها المجتمعات الغربية منذ القرن الثامن عشر”*”'. 
والجهل بتلك المسارات هو ما كنت قد دعوته باللامفكر فيه داخل الفكر الإسلامي. 
وهذا يدفعنا للإحساس بضرورة إقامة المجابهة والمقارنة بين الفكر الإسلامي والفكر 
العلميء في الوقت الذي نبقى فيه يقظين ومفتوحي الأعين في ما يخصٌ مسألة العلمية. 

من البدهي أن الفكر الإسلامي» كما هو ممارس عليه في الخطاب الإسلامي 
المشترك» سوف يرفض قطعياء ودون أي تشخصء مبدأ مثل هذه المجابهة والمقارنة 
ذاتها. وهذه هي استراتيجية الرفض المعروفة جيدا في كل الأنظمة المعرفية المغلقة. 
ولكننا نستنتج من هذا الرفض مطلبا مشروعا يتمثّل في ما يلي: ضمن مقياس أن الفكر 
العلمي المعترف به من قبل جماعة الباحثين المعاصرين هو مرتبط بالتجربة التاريخية 


أ انظر كتابه «عن نقسيس العمل الاجتماعي اام طبعة رابعة, باريب_ 1922. ص 43[ 144, 


1922 ,قاعةد ,أداعمة لتدحدى ندل سداوت كلل ها عنما سك طكنب(] عاتص:نا - 1 
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الغربية واللغات الغربية؛ فإنه ينبغى عليئا أن نحذر من تكرار الخطأ الذي وقعت فيه 
الفلسفة الأرسطو طاليسية عندما نصّبت المقولات التى نحتها وبلورها المعلّم الأول من 
خلال اللغة الإغريقية بصفتها مقولات كونية. 

يُضاف إلى ذلك أن رهان المجابهة المذكورة يخصّ اليوم» كما بالأمس, الأساس 
الكلي والنهائي للقيم التي تشكل الإنسان وتحدّد نوعية فكره وممارسته. كانت الأديان 
التقليدية قد حددت هذا الأساس ونمحت في تحذيره وترسيخه في قناعة الجدميع 
ووعيهم. وقد استطاع الفكر العلمي أن نيحد هذه الصياغات التعبيرية والرسل 
الحاملين لها والشاهدين على الوجود العقلي لهذا الأساس المتمثل «بالحركة؛ بالكلام؛ 
بالنصٌء بالبناء» بالمؤسسة» بالإنسان» بالجماعة)ا. ولكنه فشلء أو لا يزال يفشل حتى 
الان في الكشف الموضوعي عن طبيعة العامل الديني ونوعيته. 

ينبغي ألا يفهم من كلامي السابق أنه ينبغي الانصياع لموجة التديّن الحالية التي 
تغطي و تحجب بحجاب روحانوي (لاروحاني حقيقي) الحاجيات النفسية والسياسية 
المرتبطة بشكل مؤؤكد بالانقلابات الهيكلية والمفصلية التى تشهدها يجتمعاتنا الحالية. 
وأرذ أن أت يهنا الصدى بين يخطين من البحث بان وهما قادران إذا ما 
اتبعناهما على تحاوز النظريات الاختزالية وأنواع الرفض الدوغمائية والتأملات 
الروحانوية حول القيم ومبادئ الشرعية والمشروعية. هذان النطان هما: 

[ - خط الأنتربولوجيا الدينية الذي ينبغي أن يدمج الأديان الثلاثة في حال بحثه 
وذلك عن طريق وضعه حذا لاستبعاد المثال الإسلامي من ساحة الدراسة والتحليل. 

2 - ينبغي على الفكر الإسلامي أن يخرج من سياجه الدوغمائي المغلق لكي 
يستفيد من أدوات العلوم الاجتماعية وتساؤلاتها. وهذه العلوم تغتني في خط 
الرجعة بدورها عن طريق دراسة الإشكالية التي تطرحها مجتمعات الكتاب. 

نلاحظ أنَّ الإسلام يمارس, في آن معأء نوعا من الجاذبية/ والنفور على الباحثين 
الغربيين. فهم من جهة يرغبون في سماع ما يقوله المسلمون عن أنفسهم» وعن دينهم 
أ. انظر مساهمة الباحث الفرنسي في علم اجتماخ الأديان إميل بولاء وذلك في الكتاب المعجمي الذي أشرف عليه مارك غيوم وصدر في 

باريس عام 1986. عنوان المساهمة «إبستمولوجيااا (أي علم نظرية المعرفة). وهي منشورة في الكتاب الذي يحمل عتران: اوضع 

العلوم الاجتماعية في فر نسا». 


حناوتة0آ] دا ممعتلط مولعو جرععوروم] ون وعلجزعن؟ عنعن وعاعو وعل عوعط 1[ »> عنصدل +7 عنم هأه نمث وام ]1 » تخناناه؟]1 علنتدط 
96 ممم 
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ومجتمعاتهم. ولكنهم يرفضون اتخاذ المثال الإسلامي كقاعدة انطلاق من الكتراا 
الظاهرة الدينية أو التفكير بها :.وععدها نعرفه إل أى مدى تتقى السحية شحاف يعدا 
عن الحركات المعاصرة للفكر التجديدي هذاء على الرغم من أنها تعيش في وسط 
مناخ علمي حيوي ومحرّض للهمم إلى أبعد الحدود» أقول عندما نعرف ذلك يمكننا 
أن نقيس بالمقابل مدى حجم التخلف الذي تعانى منه دراسة الإسلام. فاللإسلام يبقى 
مرتبطاً بالتصوّرات الجماعية للجماهير المسحوقة. ونلاحظ اليوم وجود نوع من 
الإجماع في صفوف علماء الأنتربولوجيا بشكل خاص يقضي بعدم الاقتراب من 
ساو وو او موا اي 
1 لماذا هل! اماك 0 دراسة أديان القبائل والشعوب القديمة. والانصراف كليا 
عن دراسة الأديان التوحيدية؟ هل ينبغى أن نفسّر ذلك ((الحذر ) بسبب انتماء الباحثين 
الغربيين إلى أديان لا تزال تمارس أدوارا أساسية فى مجتمعاتهم الخاصة بالذات؟ نلاحظ 
بهذا الصٌّدد أن اليهودية والمسيحية والإسلام تقف على قدم المساواة. (أي إن التجاهل 
يشملها جميعها). 

هل يمكن أن نتحدث عن استقالة الباحثين أو حذرهم أو لا مبالاتهم؟ في ما يخصص 
الإسلام ينبغى أن نضيف إلى هذه الملاحظات ظاهرة أخرى هى استراتيجية الاهتمام 
الدراسى التى يتبعها الكثير من علماء الإسلاميات الغربيين (أي من كانوا يدعون 
المودّية إلى إزالة المحرمات المتراكمة من قبل الإسلام الرسمي» منذ أن كانت الدول 
القومية قد اختطت الحدود المسموح بها في الاستكشاف العلمى والتى لا ينبغي 
تحاوزها فى أي حال من الأحوال. هكذا نيحد أن جماعة الباحثين العلميين التى يفترض 
أنها حرة مبدئيا في تناول كل الموضوعات دون أي محرمات» وفي تعرية كل آليات 
التغطية والتقنيع للرهانات الحقيقة لكل حياة اجتماعية بشرية؛ أقول نبحدهم يفضلون 


أ. كما تشهد على ذلك أعمال كلود يفي ستروسء ثم الكتاب الجماعي الذي يحمل العنوان الثاني : مفهوم الإنسان في أفريقيا السوداء (1.2 
20175 عناواءام داع عمصمهقععم 2[ عل نرمضنأامم) امشرر من قبل ج. ديتيرلين (10161691271 .0)) يارير 1973 وتلاحظ 


1 ن المراجم الأنتربولم بحية امم حوافرة بخصر ص المججمعات الاسلامية: ٠‏ ترؤتكد لعا وجود ذلك الفعل المشار إليه بين التاريخ الراوتي وعلم 
الاحتمات اخ الوصفي و واللسلاييات الكالنيكية مك جية مك على الأعراق و لماك ات والأطريولرييا الحلحة من النزعات العنصرية 
من ججهة أخرى. 
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ممارسة التواطؤ' الإيديولوجي مع الفئات المهيمنة في المجتمعات العربية والإسلامية؛ بل 
أكثر من ذلك فإننا نبحد أن الأدبيات التبجيلية عن الإسلام تغتني وتتزايد بفضل أعمال 
بعض «المستشرقين») المشهورين... 

هكذا ينبغي أن نعترف بوجود نوع من الحصر والتقييد للبحث العلمي في ما 
يخصٌ الإسلام كدينء وذلك لأن المسلمين يتعرّضون أكثر فأكثر لضغط الإكراهات 
السياسية والثقافية والنفسية التي تتزايد قوتها في مجتمعاتهم. وفي الوقت ذاته نلاحظ 
أن اختصاصبي الإسلاميات من الغربيين يبدون مسحورين بالفعالية السياسية 
(للأصوليين» الإسلامويين ومقدرتهم على الانتشار والتوسع. ولهذا السبب نجدهم 
يبون منهجية الوصف السياسي أو بالأحرى السياسوي ضمن منظور المدة القصيرة 
على ذلك العمل النقدي شخ والذى لذأ مف معه: قصدت يذلك الراجعة النقدية 
للهيكلية الابستميائية لكل النظام المعرفي الاسلامي مأخوذا ضمن تاريخه الطويل (أي 
ضمن المدة الطويلة). 1 

ولما كنت قد أخذت هذا النقص في الاعتبار فإني قد حاولت أن أبرهن من خلال 
دراستي عن «مفهوم الوحي) أن ظاهرة الوحي لم تعد مسألة تخصٌ علماء اللاهوت 
والتيولوجيا فحسبء بل أصبحت تمثل أحد المواقع الاستراتيجية لتدخل المؤرخ (أي 
مؤرخ النص القراني والأدبيات التفسيرية). كما تخصٌ عالم الألسنيات والدلاللات 
(من حيث دراسة نظرية الخنطاب الديني ونقد الخطاب اللاهوتي)»؛ وتخص أيضا عا لم 
الاجتماع (أي علم اجتماع الإيمان» والأملء والخطاب الديني» والممارسة الدينية 
المرتبطة بالقران/ أو بالتراثات القديعة المحلية السابقة على الإسلام). كما تخصٌ عالم 
النفس (الذي يقوم بدراسة عملية استبطان «القيم» من قبل المؤمن» ودراسة الرأسمال 
الرمزي الديني» ودراسة دور «الوحي» في عملية الدمج النفسية والاجتماعية ‏ الثقافية 
للإنسان). كما تخصٌ رجل القانون (الذي يدرس أصول القانون المدعو دينياً وأسسه). 
كما تخصٌ عالم الأنتربولوجيا (الذي يدرس الوحي بصفته خطاباً يخلع الشرعية على 
كل أنواع الهيمنة والتسلط: من سياسية واقتصادية ونفسية ورمزية. نم يخلع الشرعية 
على هيمنة الرجل على المرأة» والبالغ على الطفل والمراهق؛ ورب العمل على العامل» 
والزعيم على المواطن- الرعية» والولي على المؤمن العادي, والشيخ على المريدء والعام 
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الديني على الرجل العلماني الدنيوي...). 

وكل هذه المراتبيات الهرمية لا تزال تمارس دورها حتى الآن وتحافظ على صلاحية 
النظام المعرفي التقليدي المؤسّس على أولوية الوحي وتوبّده. وعن طريق اتباع هذه 
المنهجيات والدراسات يمكننا أن نكتشف شيئا فشيئا كل الاليات الاجتماعية والثقافية 
التي يرتكز عليها النظام الاجتماعي «ومشروعية» النظام السياسي. وهما يشرطان 
بدورهماء ويكل قر مكانة الإتسنان وقطر رم (اللقصرة عيجكهان بها): 

لريب في أنه يمكننا أن نلتقي بهذه المشاكل ونعالجها انطلاقاً من الموضوعات 
الشائعة كالدولة» والمجتمع المدني» والسيادة العليا والسلطة السياسية» والأسطورة 
التاريخية» ونظام الإنتاج والتبادل» والبنى الأولية للقرابة» وعلم اجتماع القانون. 
إلخ... ونلاحظ أن الممارسة العلمية الغربية أو البحث العلمي الغربي يشعر بالارتياح 
عندما يدّخر أو يتلافى أو يحذف المسألة الدينية من دائرة اهتماماته. ولهذا السبب 
يمكننا أن بحد دراسات مكرّسة للموضوعات المختلفة المذكورة آنفا. ولكنها تمثّل في 
الغالب قراناف عدودة ذا من حيك طلموجاتها العلمية ومعلوماتها ومكسياتها 
العملية والنظرية» ثم بشكل أخص من حيث عددها. كيف يمكن القبول بإهمال 
العامل الديني ودراسته؟ كيف يمكن الشعور .ممشروعية الحذف الصريح للعامل الديني 
من ساحة المجتمعات الغربية التي يبدو «الله») حاضرا فيها على كل مستويات الوجود 
الاجتماعي والخطاب الذي يعبّر عنه على عكس ما اذعى دو ركهايم في بداية هذا 
القَرن!158)؟ ألا بمكننا الاعتقاد بأنْ الفكر العلمي يستطيع؛ » بل ينبغي عليه؛ أن يستثمر 
مثال ممتمعات الكتاب» ممعنى أن يدرسها ويحللها علمياً: ؟ ونحن نعلم أن الدين في 
هذه المجتمعات ينفتح على الثقافة الفصحى العالمة والمحقلنة: في الوقت الذي يويد 
فيه الممارسات الرمزية التي تحول الحقائق الذهنية إلى نظام اجتماعي إكراهي وقسري. 

وعلى هذا الصعيد يمكن عد المجتمعات الاسلامية المعاصرة بمثابة مختبرات غنية 
جد بالتعاليم والدروس والعظات بالنسية للعلوم الاجتماعية إذا ما بحرأ ودرستها. 
ولكنها للأسف تبقى. حتى الآن» غير محللة وغير معروفة إلا بشكل ضعيف جداء لأنّ 
مؤئسسات تكوين الباحثين غير كافية أو غير ملائمة» ولأن المناهج والأجهزة المفهومية 
الموجودة غير مطابقة وغير مناسبة لتفسير الحاللات والممارسات والعقائد والماسسات 


ا 
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والمجريات الشديدة الخصوصية غالباً. أقول ذلك وأنا 38 مثلاً.بمسألة الجنس» أو 
ببنى القرابة» أو بالقوانين التشريعية التي تمزج بين القانون الإسلامي التقليدي والقوانين 
الحديثة» أو .مقارعة قانون العرض والشرف بإكراهات الاقتصاد الصناعي وضروراته» 
وبالتناقضات الكائنة بين دولة القانون ودولة الارث أو الوراثة» وبين الصراعات 
والقطيعة الكائنة بين الرؤيا الطوباوية للسيادة العليا وبين ممارسة السلطات القمعية 
على أرض الواقع, إلخ... 1 ٍ 

إن الميراث الثقافي والفكري والروحي المتراكم داخل التراث الإسلامي يغذي دائما 
الحلم .مثال الإنسان أو بالإنسان المثالي (أو الإنسان الكامل) كما كان لله قد حدد 
ملامحه وطرق وجوده أو تحققه وكما كان الأولياء الصالحون راغريه فيه 
قد اختطوا مساره في حياتهم الشخصية وفي الرواية التي خلفوها لنا عن تحربتهم في 
آن معا. هناك حنين جبّار للكينونة لا ينفصل عن «الرغبة العميقة في البقاء»» هذه 
الرغبة التي تعذب كل روح بشرية ذات تواصل مع الوعد بالأبدية. وهذا الحنين 
يحرّك المسلم بالطريقة نفسها التي يحرّك بها المؤمنين اليهود والمسيحيين المفعمين 
بوعود الكتابات المقدسة. وهذا المعطى الذي لا يختزل في أعماق الإنسان العائش 
في مجتمعات الكتاب, هو الذي يحاول أن يعبّر عن نفسه وأن يتجسَّد من جديد في 
الأشكال العديدة والنماذج المختلفة للوجود التي تقترحها علينا الحداثة. وإنها لحقيقة 
أن الفكر العلمي بميل إلى اختزال هذا المعطى المشكل للشخص البشريء بدلا من أخذه 
في الاعتبار ودبحه في محاولته الجاهدة من أجل عظمة الإنسان» عن طريق آخر غير 
طريقة المتخيّل المعقلن الذي يكتفي: في معظم الأحيان وبشكل أكثر ما ينبغي بإحلال 
نفسه محل ال منخيّل الأسطوري. 


| 
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وَضْعَها هاشم صَالح 


لتنبيه: 

1) يقصد أركون بالإسلاميات النطبيقية تلك المنهجية الجديدة التي اخترعها هو شخصيا لكي يتجاوز منهجية الإسلاميات الكلاسيكية الخاصة 
بالمستشرقين بعد أن يأخذ كل ما هو مفيد منها. للمزيد من الاطلاعء أتغلر بهذا المدد كل الفصل الأول من كتاب «تاريخية الفكر العربي 
الإسلامي»)؛: وهو بعنوان: نحو إسلاميات تطبيقية. أي في الواقع تطبيق علوم الإنسان والمجتمع على دراسة الإسلام» بدلاً من الاكتفاء 
بالدراسة الوصفية و«الحيادية» الخارجية التي يتبعها المستشرقون عادة. وأمًا في ما يخصٌ حيرة أركون تجاه الظاهرة الأكاديمية ورغيته 
في الوصول إلى أكبر عدد ممكن من القراء فهي مفهومة؛ ويشعر بها الكثير من كبار الباحثين العلميين. وفي أوروبا نلاحظ صدور كتب 
اامتوسطة» سهلة تشرح الكتب الأكادية الكبرى وتقدّمها للفراء لكي يستطيعوا النفاذ إليها والإفادة منها. وفي ما يخصٌ كتنب أركون 
أشعر. أحيانا بعد المعاشرة الطويلة والمران المستمرء أنه ينبغي ليس ففط ترجمتها وإنما تلخيصها أيضاء أو كتابة عدّة كتب عن كل كتاب 
مترجم لكي يفهم فعلا! أفول ذلك على الرغم من العناية التقصوى التي أوليها لترججمته؛ وعلى الرغم من كل الهوامش والشروحات التي 
أرققها بالنص المترججم. 

3 تذكرناشكوى | كونب السالة الأكادميين المبحرين هنا بشكوى نيتشه في زمنه من المؤر خين الفللوجيين الذين يضيعون في التفاصيل 
وتفاصيل التفاصيل» ويقضون عمرهم في جمع المعلرمات وتراكمها دون أن يفكروا ‏ ولو للحظة ‏ بكيفية استغلالها وتفسير مغزاها. 
وبقول نعشه هذه العبارة الجميلة: «المؤرخ خ الذي يفكر دائماً إل الوراء ينتهي بأن ينظر إلى الوراء أيضا»» أي ينتهي به الأمر بالعيش في 
الماضي ونسياذ الحناضر وقضاياه ثماما. انظ بهذا الصدد كبابه: «التأمّلات المباغتة الثانية »: فائدة الدراسات التاريخية بالنسبة للحياة 
ومضارّها». الطيعة الفرنسية: فلاماريوت؛ 1988 (مرفق,كقادمة طويلة). 

عنوأعمععتط ععلنءة ععل عسمعتمةجممعصة!! عل عع تعتالعسا! عل ععدعم تمععما ممعوعغ لومم علممععد تعطعععع ل - 

.1988 ,له أعقتصدمة ,عت د! عسمم 

3) كنت أترجم معطلح لاع 2 زع 2 تطجم1) سابقا بالمخيال بئاءً على نصيحة بعضهم. ولكني اأكخشقت في ما بعد. ومن خلا[ 0 
العديدة؛ عدم تقبل الذوق العربي لهذه الكلمة وعدم استساغته لطريقة نحتها واشتقاقها. والآن استخدم مكانها كلمة: المتخيل: 
مجموعة الصور والتصو رات التي تملا وعي الفرد واللدماعة تجاه شيء محدد أو جماعة أخرى مثلا. فهناك. مدلء متخي ل غربي تجاه 0 
كما أن هناك متخيّل إسلامي تجاه الغرب. وهئاك متخيّل شيعي باه السنة» ومتخبل سني تجاه الشيعة. با الدمة 

4) لفهم مصطلح السياج ج الدوغمائي المغلق أنظر مقدمة هذا الكتاب بعتوان: «المثقف المسلم أمام تراثه)». وأمًا يديولرجيا الفاح فهي مكل 
السياج الدوغمائي المعاصر والمغلق أيضا . وهو يشبه الياج اللاهوتي الذي ساد سابقاء ولا يزال... كما أنها تمل المعادل المعاصر لعقيدة 
التهاد اما 

5) يقصد أركون مصطاح النظرة الإنتوغرافية نظرة البحٌاثة والصحافيين الغربيين للشعوب الأخرى وثقافاتها نظرة فولكلورية احتقارية. وهذه 
النظرة سادت في القرن التاسع عشر وفي زمن الاستعمار بحو خاص. ولكنها لا تزالل سائدة في أوساط الباحثين اليمنيين والعنصريين» في 
حين تخلّت عنها قطاعات واسعة من الباحثين الأحرار الاوروبيين؛ نذكر في طليعتهم عَاحم الاجتماع الفرنسي بير بورديرء أو جورج 
بالاندييه مثلا. 

6) هنا يكمن الفرق الأساسي بين متهجية أركون (أي الإسلاميات التطبيقية) وبين منهجية المستشرقين (أي الإسلاميات الكلاسيكية). ففي 
حين تبقى الثانية سطحية خارجية؛ تنفذ الأولى إلى عمق المشاكل» وتقوم بعملية انخراط إبستمولوجي ‏ أي معر قي كامل ودون أي تحنظ 
ومن الواضح أن منهجية الاستشراق لا نؤذي في معظم الأحيان إلى نعرية المشاكل و البات الهيمتة والتسلط الساندة في المجتمعات العربية 
والاسلامية. وهي تبدو في معظم الأحيان متواطئة مع الأرنوذكسية والفنات المهيمنة داخل هذه المجتمعات بالذات. باختصارء فإنها لا 


نودي 5 التحرير الفكري المعللوب. وهو آخر شيء تفكر فيه. 
46 
رهما 
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السؤال الأول 

(1) معطلح (اتسيير أمللاك الخلااص )) يعوك م لى عانم الاجتماع اع الالماني الكبير ماك ن فيبر الذي بذل جهودا كبيرة في دراسة الدين وغلاقثه 
بالمجتمع؛ وكان بالتالي من مؤشسي علم الاجتماع الديني. وهو يدرس الدي. ن والكيمة والكهنة على غرار ما يدرس عام الاقتصاد 
الساحة الاقتصادية والرأسمال الاقتصادي. فالرأسمال الديني أو الرمزي يبدو شينا مثالا أو جردا لا واقع له على عكس الرأسمال 
الاقتصادي. ولكنه في الواقع تمارس فعله وتأثيره كقوة مادية ثماما كما الاقتصاد . فالكيسة التي توزع ع صكوك الايمان على التاسء نشيه 
الشركة الرأممالية ا لني نوراع سندات الاستملاك على المساهمين. والأو لى تقذ للمؤمنين أملاكا في السماء » وأمًا الئانية فتقدّم لهم أملاكا 
على هذه الأارض. وبالتالي فتسيير أملاك الدلاصى ورعاية شؤونها من اهتمام الكنيسة والكهنة. 

(2) فيرنات بروديل اهو أحد كار مور حل قرتيا فالس ف الثاني من القرن العشري: ن) وقداتوفي قبل دلآث أعنوات في باريس عن عمر باهر 
الدمانين. وأطروحته عن البحر الأبيض المتوسط تشبه البحر لغزارتها وقوتهاء وعد أهم مرجع عن الموضوع حتى الآن. وله كنابات 
تنظيرية أخرى شديدة الأهمية عن علاقة علم الداريخ ببقية العلوم الإنسانية. وفيها يخوض مناظرة فوية وخصبة مع العام الأنتربولوجي 
الشهير كلود ليفي مستروس (أنظر «#كتابات على الناريخ 4). ,3102 7صحية| ,ععامععتط! تاد نعط اع 0آنافظلظ لمممىنط 
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(3) المقصود بالمستودع المشترك هنا: الوحي التوحيدي. فاليهود والمسيحيون والمسلمون ينتمون إليه. ولذا يزاود بعضهم على بعض من أجل 
استملاكه واحتكاره. وهذا المستودع المليء بالعلامات والرموز كان في البداية متفتحاء حراء ولكنه تحؤل في ما بعد ومن خلال ضغط 
الأحداث إلى تيولوجيا مغلقة هدفها تسويغ استراتيجيات السبطرة والقوة للفدات المتناقة على حوض البحر الأبيض المتوسط: أي اليهود. 
والمسيحيين: والمسلمين. 

(4) المقصود بذلك عملة الهبوط بالمستوى المنفتح والحر لنوحي التوحيدي إلى مستوى الانغلاق والجمود والتقنين وتشكيل السياجات 
الدوغمائية المغلقة على يد فقهاء مختيف العلوائف. 

)5( هذا يعني أن ما تعتقده جماهير المرامتين بأنه لاهوني ديني. هو في الواقع دنيوتي) وسياسي محضر. وليس له أية قداسة؛ كما توهمنا بذذلك 
السلطات التيولوجية المسيطرة من أجحا ل خلع المشروعية على ذاتها. 

(6) كلام أركون هذا مهم جداً بحداء لأنه أوّلا يدين مساهمة وسائل الإعلام الغربية في نشويه صورة العرب والمسلمين في أوروبا. ولأنه ثانيا 
يدين ال منيجية السبملحية ال لتي يتبعها معظو الصحافين الء بيين في نقديم صورة عن الأحداث في صحف ومحلات الغرب. قهم يفللون 
عجونين ن في ساحة المدة القصيرة ةلا الطويلة. و بالمال لي تحليلاتهم نظل قكيرة النقم ىء وعديمة الجدوى تقريا. ومحصلحا المدة الطويلة 
والمدة القتصيرة هما من اختراع فرناك بروديل المذكو واعابقا. ٠‏ ولراك أركون على أثر بروديل أنه لا بمك. كن فهم ظامرة ما أو طائفة ة ماأو 
شعب ما من خلال المدة القصيرة فقط. وإنما يتبغي موضعة ذلك داخل إطار المدة الطويلة. ا أن نعيبه من ججهئنا على المسيّسين 

و الصحافيين السطحيين العرب. فهم عندما يتحذئون عن ظاهرة الطائفية د الكتء لمنشرة الآن بقوة في الشرق الأوسطء مثلاء يكفون بدرامسة 


إآئ 
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أو مراقبة فترة الريع قرن الماضيء ويرون أن الطائفية حديئنة العهد وطارئة على مجتمعاتنا بل إنها جاءت من الخارج؛ من الامتعمار! هكذا 
بمدهم يفسدون ماما طرح المسألة من الأساس يسبب قصير نظرهم و وبسبب موضعتها ضمن إطار المدة الفصيرة فقط. . ولو أنهم عرفوا 
كيف يموضعو نها ضمن إطار المدة الطويلة للعاريخ (أي خلال ألف سنة) لعرفوا كيف نشأت لأول مرّة ومتى نشأت؛ وكيف تبلررت أثناء 
تبلور الأرثوذكسية السنية فالشيعية فالخارحية؛ بكل تغرعاتها العديدة. وكذلك الأمر في مايخص نظرة الغرب إلى الإسلام. فهو يكتفي 
برؤيئه من خلال بعض الأحداث العنيفة والحوليات الجارية؛ وينسى أنه كان ذا حضارة حقيقية في العصور الوسطى وتاريخ بجيد. معني 
أنه يأخدذ فترة من تاريخه وينسى الفترة الأخرى). 

(7) الغرب المسيحي هو كل أورويا حتى القرن الثامن عشر وعسر التنوير. الغرب العلماني هو ما جاء في ما بعد. وخصوصا بعد الثورة الفرنسية 
(1789). 

(8) مغنهوم القرقة الداجية احتكرد أمل السنة لأنفسهم دون سواهم عن 0 الارتكاز على حديث مشهور يرد في ما يعد. ومن المعروف أن 
هذا الاحتكار إبديو لرجي ولا يسشند إلى 5 أسام س لاهوتي أو ديني. و ل د نخرا لإاماكهم بزمام السلطة فترة طويلة من الزمن (أي منذ 
اليداية). فقد استطاغو تريرة على أساس أنه اعاء لاخوثر دينى وخطكوا على أصل ممشده التاريخي والسياسي البحت. وأصبح حتى أيناه 
الطوائف الإسلامية الأخرى يعترفرن لهم بذلك عن جهل أو خضوع مزمن (أو لأن إيديولوجيا الطبقة المهيمنة تكون عادة هي إيديو لوجم 
المجدمع ككل ). نلاحظ في ما يحص المذهب الشيعي المسيطر في إيران أنه يدعي الشيء نفسه. أي تماما كالسنة في البلدان العربية. كلاهما 
يزعم أنه يمثل «الإسلام المحيد لصحيح »دون غيرد.. ا كل واحد منهما في النة وبقيّة الطوائف في النار. وهذاهر المغلور !! لفروسطي الذي ساد 
المسيحية وفرقها في ا اشرو ظر ارون عبيدة. 

(9) يقعصد أركون بذللك أنه نبغي موضعة مشكلة الدَّمي ضمن إطارها التاريخي وعدم إسقاط المفاهيم الحديئة على العصور الوسطى. فالعصور 
الوسطى لم تكن تعرف ما يدعى بالحريات الدينية م م تكن نعترف بها لا في الغرب ولا في الشرق... وحتى اليوم لا تزال مرفوضظة عندنا 
وتدخل في إطار اللامفكثر فيه أو المستحيل التفكير فيه. 

(10) مصطلح أنتربولجيا الماضي يعود إلى المؤرَخ الفرنسي المعروف جور ج دوبي. أستاذ تاريخ القرون الوسطى في الكوليج دو فرانس. وقد 


ا 
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غيْر هذا المؤرخ المجدد من نظرننا المعهودة للقرون الوسطى. وذلك عن طريق انباع منهجية أتتريولوجية مختلفة عن المنهجية التقليدية في 
علم التاريخ أمَا مصطلح الأركيولوجيا فيعود إلى الفيلسوف ميشيل فوكو الذي جَدُّد ناريخ الأفكار التقليدي أيضا وقلبه رأسا على عفب. 
والمقصرد بأركيولو جيا الوعي الجماعي هنا التوصل إلى أعمق أعماق الوعي الإسلامي عن طريق دراي تشكلة وتلوره عند الأفيوة 

الأولى. وأعتقد أن المنهجية الأركيرلوجية لفوكو تشبه المنهجية الجيالوجية لنيتشه. فكتامما تبحثان عن أصول الأشياء عندما انعقدت 
: تشكلت في طزاجتها الأولى. 

(11) هو الكتاب المشهور «اتخليص الاابريز في تلخيص باريز ». 

(12) م يمد كلمة أخرى لتعريب المصطلح الفرنسي («معةدأصداذ1). وأعسقد أن كلمة أسلمة يمكن أن تنجح كاشتقاق وتزذي العنى 
المطلوب. وقد استخدمتها أكثر من مرة سابقاً. 

ا ا الخطات المذكور من الم واقع !! لى حد التهويل و والمالغة المفرطة . وهذا ما يدي يشكل واضم في الكتابات 
الرو منطيقية لماسسي البعث الأوائل من أمثال ميشيل عفام د رركن الأرسوري ملا.:. 

(14) هذا يعني أن كه العلمأنية))» كالبعث والناصرية؛ قد أحلت محل المتطاب التبولوجي التقليدي خطابا إيدبولوجيا لا يقل 
عنه مبالغة وتهويلا وابتعاداً عن الواقع ر ضرورة يله. بل إن هذه الايديولوجيا قد حالت لوقت طويل دون تعليل واقع المجممعات العربية؛ 
ولكنها الآن أصبحت ضعيفة فحلت محلها إيديولو جبا «الشورة الاسلامية». 

(15) كتاب «نقد العقل الإسلامي » هو الذي تر جمناه إلى العربية حت عدوان: تاريخية الفكر العربي الإسلامي . ونقصد بالتاريخية هنا الكشف 
عن المنشأ التاريخي للمفاهيم والعقاند الإملامية. 

(16) أمَا كناب «المخطاب القرآني والفكر العلمي » فلم يصدر بعد وإن يكن المزلف قد تَقَدّم فيه كثيرا. ويبدو أنه سيكون أحد أهم كتبه؛ إن 
يكن أهمها على الإطلاق. ففيه مقارنة معمقة بين الخطاب المجازي الأسطوري المتفتح على الرمز/ والخطاب العقلاني العلمي المتقيد 
بالأطر الصارمة للتجربة والحسابات الدقيقة,. 

(17) يقصد أركون أنها متقطعة عن المشروعية الاسلامية الكلاسيكية لأن تلك مضت ولا يمكن امستعادتها. كما أنها منقطعة عن المشروعية 
الحدينة لأن دميو قراطيتها» لا تزال لع ار بعض النقدم الذي حققته... فهي إذن كالخليط الهج 

(18) رودولف بولدمان  1884(‏ 1976) عم عام لاهوت برونتاتي ألماني. وكل أعماله ترتكر على تأويا يل الججائب المعجم و الخارق للعادة 
في العهد الجديد (الاحيل). .ممعنى آخر سر ب ل ن التصوى ع الدينية المسيحية وإضغاه الطابع التاريخي لبها كما يقول 
أركوت. وهذا مخالق لا يفعله الايدير لو يون الانلاميوت الخاليون. فهم يقوموق بتر الدلاعب بالعقائد الأعاية القعية ويشغلونيا 
لمصالح سياسية وإيديولوجية بحتة, 

(19) يقصد أركرت ال الغام الإسلامي والعربي» عامة, مم يضهد حر كة تتوير كبرى كما حصل في أوروباء وبالتالي فهو لم يقطع المسار الذي 
قطعته فر نسا مثلاً منذ أكثر من قرنين من الزمن (أني عمملياً منذ أواخخر الترد السابم عش وال غيل النامر خارب الأخوان البلمين 
سياسيا وعسكرياء ولكنه لم يعرف كيف يشبّحع على انطلافة التنوير ونحديث الوعي الإسلامي. وبالنالي ليس غرياً أن يكونوا قد عادوا 
إلى الساحة بزخم أشد مياشردٌ بعد موته.. 

(20) يقصد أركون بإيديولوجيا الكناح تلك الإيديولوجيا التي شاعت في كل أنحاء العالم العربي والإسلامي أثناء الفترة الاستعمارية. وكرد 
فعل عليها. فالهمٌ الأولي الذي بسيطر على المثقفين عنادما يكون البلد مستعمرا ليس الفكر العلمي أو الاستكشاف المعرفي البحت»ء بل فكر 
الصراعات والشعاراث الايدي ولو جية التي تعبّئ : الجماغير و بْميّشها من أجل دحر الغزاد. وهذاشيء مفهوم ومشرو غ. ولكن المشكلة هي أن 
إيديو لو جيا الفاح يي وي 0 ا لا النفدي ذي الهدف المعرفي والاستكشافي 
في البحث أن ينبو بنبشق في الساحة الثقافية العربية (اللهمٌ إلا لدى بعض ١‏ لمفكرين المعرولء ن والمهششين: أو المنفيين في ديار الغرب). 


السؤال الثاني 

(21) يقصد أركون بالدلالات الحافة والمعان المحيطة ما يدعى في اللغة الفرنسية بال(م0280310)). فكل كلمة أو مصطلح له معنى حرفي 
مباشر أي قاموسي (مهأعدعهمةل) 0 معنى مجازي أو (023206261013)). وقد ترجم الباحث عبد السلام المسدي هذا التعبير الأخير 
يالدلالات الخافة أو المحيطة, وحسنا فعل و الو اقم نع أَنْ العرب الكلاسيكيين كانوا يتحدثون عن ظلال المعاني بنفي المعنى فهناك المعنى 
وظلال المعنى أو أيمحاءاته. والمعاني الحافة أو المحيطة بكلمة «لإسلام» َه و «امسلم» لدى الجمهور اللأه وروي تثير من الدلاات الحاقة والمعاني 
السلبية الشيء الكثير. فالمتخيّل الغربي مشحون بالصورة المخيفة والمرعبة عن عالم الإسلام: ووسائل الإعلام تغذي ذلك بشكل ستهر 
ومتواصل. وهذه مصيبة كبيرة. وأركون مهموم بهذه المشكلة ويشتكي منها كثيرا. 

(22) المغاق: هو العهد المعقود بين الإنان و خالقه. فالله يغمر الإنان ببعمه مقابل عبادته و طاعة هذا الأخير له. 

(23) هنا تتجلى منهجية أركون في البحث التاريخي. فهو يريد أن بين الفرق بين مفهوم إسلام القرآن» وإسلام الققهاء والمدارس اللاهونية» 
ويقيس حجم المسافة بينهما. فضمور الحسّ التاريخي لدى المسلم المعاصر يجعله يعتقد أنَّ مفهوم الإسلام كان هو ذاته منذ زمن القرآن 


ا 


202 الفكر الإسلامي: نقد واجتهاد 


وحتى اليوم؛ لم يتغير ولم يتحؤل. وهو بذلك يجهل المعنى التزامني للممطلحات والمقاهيم (عاممعطع صر 1.2). ويجيل بالتالي ‏ أو 
ينكر ‏ تاريخية الأشياء. والكثئف عن المعنى التزامني صعب جدا لأنه مغطى بطبقات المعاني التي شكلتها العصور التالية» وبالتالي فيبغي 
الحفر عنه أر كيو لو جيا كما يحفر علماء الآثار عن باطن الأرض. 

(24) مصطلح «أم الكتاب» كما سيرد في ما بعد قرأني. وهو يعني الكتاب المحفوظ لدى الله في السماوات» والذدي أو حي جرء منه فقط إلى 
البشر, على هيئة القرآن. 

(25) هناك الظاهرة القرانية (عداو 1 صدءم» 316] ع[) وهناك الظاهرة الإسلامية (16ا15132010 216 ©.[) والفرق بينهماء بحسب فكر أركون: 
هو أنْ الأولى تظل متعالية مفتوحة على الاحتمالات المعنوية والدلالات كافة. إنها مفتو حة على المطلق» مطلق الله. هذا في حين أن الثانية 
(أي الظاهرة اللإسلامية) هي تاريخية بشكل كامل. الواعارة عن عي دلا ارط الت التصفنة تى اللاهره الأولى» وليسست يحسيدا 
لها كلها. أو بالأحرى لبت بيدا لها إلا من خلال الوساطة البشرية» أي من خلال تفسير الفقهاء والمتكلمين للظاهرة القرآنية؛ وهم 
بشر. والدليل على أن الظاهرة الإسلامية هي ظاهرة تاريخية بشكل كامل» وليست متعالية؛ هو أنها ليست خطأ واحدا أو لونا واحداء 
وإئما عدة خطوط, أو مذاهب واتماهات. فهناك الخط الشيعيء والخط النيء والخط الخارحي: وتفرعاتها العديدة. و كلها تسدت 
تاريخيا من خلال فئات اجتماعية معينة. وحاولت أن توهم بامتلاكها للمشروعية الدينية الكاملة والمتعالية؛ في حين أنها حركات سياسية 
بالكاملء أو قل أحزاب لاهوتية ‏ سياسية. 

(26) يقعد أركون بذلك أنهم يحمُّلرن الإسلام أكثر ما يحتملء فالإسلام دين قبل كل شيء: ولكنهم (أي السباسيين والإيديولوجيين) 
يعتبرونه كل شيء ما عدا الدين. فكل البنية الاقتصادية والاجتماعية والتاريخية والثقافية واللغوية للمجتمع توضع ثحت اسم الإسلام. 
فيقولون المجنمعات الإسلامية: والمجتمع الإسلامي. لهذا السبب يضع أركو ن كلمة إسلامي بين قوسين. فالمجتمعات المدعوة إسلامية 
عتلفة جدا ومتنوعة ججدا من حيث بناها المذكورة آنفاء ولا ل بين المجتمع الالدو نيسي مغل والمجتمع الإيراني أو 0 
لمجرد أن الدين الغالب فيها كلها هو الإسلام. فليس الدين هو وحده العامل المواثر على حباة المجتمع ومسيرة المجتمع كما يعتقد المثالير 
والإيديولوجبون؛ وإنها هناك عوامل أخرى عديدة موثرة: كالاقتصاد, والبنية العرقية ‏ الثقاقية التي زرع فيها الإسلام؛ والتركيبة لجان 
والتاريخية, وحتى المناخ البينوي والزراعي... وكل ذلك يؤثر على الإسلام ويلونه بألوانه. 


السوال الثالث 

(27) كان محمد أركون فد خصّص فصلا كاملاً لدراسة هذه المسألة الحاسمة بالنبة لتقد العقل الإسلامي. وقد ترجمناه في كناب «تاريخية 
الفكر العربي الإسلامي») ص 165 وما بعدها بعنوان: السيادة العليا والسلطات السياسية في الاسلام. وهو يعتبر أحد أهم حاور فكر 
أركونء لأنه يخص نقد الفلسفة السياسية في الإسلام والعمل من أجل فلسفة سياسية جديدة وحديثة مختلفة عمًا مبق. 

(28) المقصود بال رأسمال الرمزي (عنانوذأوطتصبزى أدعزم ع1) الرأسمال غير المادي وغير الاقتصادي. فنحن نقول مثلا في الحياة العادية 
فلان رأسماله كير من حيث الثقة...» أو «فلان يتمثّم يشهرة وأسعة أو رأسمال ثقافي كبير)ا. إلخ... والمقصود بالمصطلح هنا من خلال 
سياق أركون الإملام في مرحلته الأولى عندما كان لا يزال طازجا منفتحا على المطلق... ولكنه في ما بعد محُوّل إلى شعائر وطقوس 
وقوانين قسرية وإكراهية كما حصل لبنية الأديان. و حصل كل ذلك على يد الفقهاء ومؤسسي المذاهب الأرتوذكسية بمختلق أنواعها. 
ولكن المؤْسين كائوا لا يزالون منفتحين أكثر في المرحلة الإبداعية الكلاسيكية. وإنما الانفلاق حصل في ما بعد على يد الأتباع أثناء 
المرحلة التكرارية السك و لاستيكية الطويلة (أي منذ القرن الحادي عشر وحتى التامع عشر. ويمكن الفول حتى اليوم). والصورة الشائعة 
عن الإسلام اليوم لت هي صورة القرون الإبداعية والانفتاحية الأولى» وإنما هي الصورة المترسخة أثناء المرحلة السكر لاستيكية والهمود 
الطويل. (أي ما يُدعى بعصر الانحطاط أو اجترار القيم وتكرارها). 

(29) .معنى أنه لى تعد تود ذروة مشروعية متعالية تقفف خارج المجتمع كما كانت عليه الحال طوال العصور الوسطى المسيحية في أورويا. 
وأركون يدعم هنا إلى ترميز جحديد يحل محل الترميز السابق والفراغ الحالي. فالإنسان لا يعيش فقط بالماديات؛ وإنما هو بحاجة إلى إشباع 
روحي أيضاً. من الواضح أن ملاحظته هذه موجهة إلى المجتمعات الأوروبية والقارئ الأوروبي, أكثر ما هي موجهة للقارئ المسلم 
أو العربي. فهذا الأخير رشية حتى الآن تأميس العلمنة وتراجع التفديس التقليدي عن سطح المجتمع و والتاريخ... والواقع أنه ينبغي 
الأنتباه جحيدا لكلام أركوة+ تأخيانا وككوات عه وجهاً للقارئ الفر نسي أو الام وروي وأحيثأخرى يكود مويه ار سل أ العو 

(30) يعبّر عن هذا الاتّحاه في فرنسا باحث في علم اجتماخ الأديان هو: إمبل بو 

أنظر كتابه الأخير عن العلمسة: ,غعتمععلمم ذا عل عمعماعم على ععمومظ 0 وغل عمععناع 13[ رمع ءتها بمعععطاءا :عدابهظ عانصط 
7 ,135 رع ن). «الحرية؛ العلمنة. الخرب التي حرت بين شطري فرنساء ومبدأ الحداثة. منشورات سيرف: باريسء 41987. 
وهذا الككناب يتصق أن يتربحم إلى العربية من أجل إقامة الدراسة المقارنة مع الإسلام والعلمنة. ويوجد الآن تفكير جديد في أوساط 
الككنيسة الفرنسية التي أخذت تراجع مواقفها الدينية السابقة وتطورها. كما نلاحظ أن الدولة في فرنسا قد أصبحت تأخذ في الاعتبار 


تعددية المجتمع المدني أكثر فأ 
46 
ها 
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(31) ينبغي أن يعلم القارئ المسلم أو العربي أنه لا يحق للطالب الفرنسي في المدارس العامة أن يتلفى أي تعليم ديني أو أي فكرة عن تاريخ 
الأديان مسيحية كانت أو غير مسيحية. ولا أقتعد بالتعليم الديني هنا جانب العيادات والطقوس؛ وإنما تاريخ الأديان والعقائد بالمعنى 
الحرقي للكلمة؛ وبصنتها أحد جوانب التاريخ الحضاري العام للبشرية. ود هذا التوع من ن العلمانوية المشتجة والاستبعاد الكلي يثور 
حمد أركون» لا ضد العلمنة الصحيحة والمنفتحة. والواقع أن ن للمو قف الفر نسي المتطر لرف أسباباً تاريخية خاصّة. ذالمذمب الكالرليكي 
الذي سيطر على فرنسا تاريخياء كان متعصّبا جدا وأذى به الأمر إلى حذف كل المذاهب والأديان الأخرى وخصوصا المذهب 
البروتستانتي. وقد عانت فرنا كثيرا في الماضي من حروب الأديان بين البرونستانت والكاثوليك ومن تعصّب الكائوليث وارتباطهم 
بالنظام الملكى امد فالسلطة المطلقة, ليس غريباء والحالة هذه أن تشكل الشورة الفرنسية رد فعل عنيف ضد الكنيسة الكائوليكية وأن 
تدفع هذه الكنيسة الثمن غاليا في ما بعد. وقد حاولت الثورة اختراغ اادين جمهوري جديد» يحل حل المذهب الكاثولبكي. ويتألف هذا 
الدين العلماني من مبدأً الكائن الأول ووضعية أوغست كونت... ولكنه لم يستمر طويلا. 

(32) بمعنى أن موقف ماركس «المادي جد!» قد أدّى إلى حذف كل العرامل غير الاقتصادية أو اعتبارها وهما أو سراباء أو معنى فوقية هشّة 
لا أهمية لها. نالأهمية هي فَقْطِ للبنى التحتية» من مادية و اقتصادية... نحن ن تعلم الآن مدى نقص موقف مار كس وختضوها اللمأركبية 
من بععده. هذه الماركسية التي وفعت في نوع من الاختزالية المضحكة: والدوغمانية الضيقة والمنغلقة» مثلها في ذلك مثلٍ الأرثوذكسيات 
الدينية التي تنكر الواقع والمادة والاقتصاد... من المعروف أن ما كان يدعره مار كس «بالتى القوقية0 يمارس الآن ذورا فعالا بدا حتى 
في الأنظمة الشيوعية: وذلك تحت اسم الكنيسة» كاثوليكية كانت أو أرتوذكسيةء والمخيل الديني القديم الذي ينبعث الآن من جحديد. 

(33) نقصد بالنظام السيميائي (16ضلواع 5021010 عتونوولرة ع.]) النظام الرمزي العام الذي يغطي المجتمع كالقبة المقدسة بحسب تعبير 
أحد علماء الانتربرلوجيا جورج بالاندييه. فالنظام السيميائي أو الرمزي الذي كان سائدا في الجاهلية لم يسقط كليا بانتصار الإسلام. 
وإعا استعار الإسلام منه عناصر عديدة (كشعيرة احج مثلاً) وأضاف إليها عناصر جحديدة (الوحي التوحيدي) وأعاد صياغة شتى متفرقة 
ونشخت فيها الروحم حء وأسّست بذلك مناخا سيميائيا ورمزيا جديدا... 

(34).مجيء الأمويين اننهت مر حلة الدين بالمعنى الرمزي المنفتح ٠‏ وقد قر سفاة وله بكل إكراهانيا وقيردها. واستخدم الدين عندئد كأداة 
للمشروعية من قبل السلطة الأموية من أجلى ترسيخ حكمها ومحاربة المعارضة (عبد الله بن الزبيرء الشيعة, التوارج...). بمعنى أن الأولوية 
مم تعدء كما كانت عليه الخال في زمن النبي؛ للانفتاح الرمزي الواسع؛ وإنما لمقتضيات السلطة وعقل الدولة. وضمن هذا المعنى نفهم 
تق أن فنعا كوامن اللمين ومن فيهه بعص اتماهات السنة) يعتبرون الأمويين ملوكا لا خلفاء... 

(35) يضع عممد أركون هنا كلمة «مؤمنين )ا بين قو سين لأنهم لم يكونوا في البداية يحظو: ن بالشرعية» ولأنهم كانوا أقلية تداق عن ننسها 
كقوة اجتماعية محددة ومعروفة ثماما. على آخخر لم تكن الكلمة قد شحنت نيولوجيا ولأهويا يمنا عضا في ما بعد عندما انتصر الإملام 
وترسخ. بعدئدذ فقدت الكلمة معناها الاتيمولوجي الأصلي ول ب يق منها إلا المعنى اللاهوني. والمؤْرّخ محمد أركون يحفر في ما وراء 
المعنى اللاهوتي لكي يتوصل إلى المعنى الأوّي والأصلي. وهذا هو هدف كل مؤرخ محترف أو أركيولوجي للفكر يحسب تير ميشيل 
فوكو. فالعملية الصعة والمعقدة التي تواجه كل مر خ حقيقي نكمن في أكيفية اختراق العصور المتتالية من أجل الوصو ل إلى المعاني الأولية 

والحقيقة الطازجة للأشياء والمفاهيم... ولكن ن المصيية هي أن الناس قد نسو ثمام امعنى الأصلي والحفيقي واعتادوا على امنى اللاهوتي 
الذي غطاه في ما بعد إلى درجة أنه أصبح مستحيلاً إقناعهم بالصورة الحقيقية للأشياء ولمجريات الأمور! فالحسٌ التاريخي لا يزال لشاهرا 
جدًا في أوساط العرب والمسلمين. وهيمنة الوعي الأسطوري شبه مطلقة في الكثير من الأوساط. وبالتالي فمن الصعب غرس الوعي 
النقدي أو الروح العلمية الجديدة في أوماطنا الثقافية. 

(36) أنظر كمثال على هذه الأدبيات التبجيلية ككابات الدكتور المصري مصطفى محمود الذي يستطيع أن يجد حتى علم الذرة في القرآن! هنا 
يبلغ الوعي الأسطوري ذروته: ويتضاءل الوعي التاربخي إلى درجة الانعدام تقرياً. وأمًا أولنك الدين يُسقطون على الإسلام الأولي كل 
الموؤسسات والمقاهيم والنظريات الفكرية الحديثة كالاشتراكية والديموقراطية وحقوق الإنسات فيسقطون في المغالطة التاريخية نفسها التي 
يديتها الفكر التاريخي. 


السؤال الرابع 
لاس 0 الدرانة اليامة إل اللغة العربية قريا, 
م دي ل الذي لا يطرحه إلا مور خ . فالتاس يعتقدون أن الإسلام يقى هر نفسه دون أي تأثير بالمجتمع أو تحولات الشاريخ. ولكن 
َ سيو الدين (أو صورته) مرتبط باللحظة الزمنية المعتيرة. 
(39) ل في ما يخص العلمنة. فعلمنة القرن التاسع عشر التي أتيح لأناتورك أن يتعرّف عليها ليست هي بالضبط العلمنة الفرنية 
الحالية... فهي مسايرة بالضرورة لتطوّر المجتمع الفرنسي وحاجياته المتغيرة بتغيّر الأزمان والأحوال. 
(40) أي لا تزال المجتمعات الأوروبية والغربية تتفدّم, ولا تزال المجتمعات الإسلامية والعرية تخلف وتتأخر. فالهُوّة متزايدة وليست 


مسناقصة. وهنا تكمن الأزمة الرهيبة والبليّة الكبرى. 
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(41) هذا الكلام ب ينطبق أيضاً على منهجيات التقد الأدبي. فالباحث العربي القادم من المشرق أو المغرب إلى باريس يبهر فورا بالنيوية أو 
الوجودية أو التحليل النفسيء إلخ. ويعتقد بإمكانية نقل ذلك مباشرة وتطبيقه على الأدب العربي دون تعديل ودون تفكير طويل. إنها 
وصفات جاهزة أو قوالب جاهزة تطثق هكذا بشكل تعسفي وقسري في معظم الأحيان. كان طه حسين بحشه التاريخي الذكي قد أدان 
ذلك في كتاباته. 

(42) هذا ما بنصده أركون بالنظام السيمبائي أو الرمزي العام. ومن المعروف أنْ علم السيميائيات قد تطوْر كثيرا في الآونة الأخيرة في فرنسا 

ازدعار علم الألسنيات أيضا . فعلم الألنيات يهنم فقط بنظام العلامات اللغرية» لالد اياك وت ار اسة كل أنظمة 
العلامات غير اللغرية: أي كز ل المناخ الرمزي المو جود في المجتمع والمحيط في المجتمع: من طريقة تنظيم الشوار اع والساحات العامة 
إلى أنظمة إشارات المرورء إلى آداب التحية السائدة؛ إلى اللباس والأزياء النسائية والرجالية؛ إلى المطبخ وطريقة تنظيم البيت من الداخل. 
كل ذلك يشكل النظام السيميائي الرمزي لمجتمع ما. وعندما يتقل إنسان من مجتمع إسلامي شرقي إلى بجتمع حديث غربي يفاجأ مناخ 
سيمياني ورمزي جديد ومفتلف كليا. وأحبانا تكون انصدمة قاسية فيحسٌ بالخوف وعاطفة الضياع والترعزع. 

(43) مصطلح الكائن الأولى (ع12ثىمناد ع112) اخترعه روبسبير والاتماه الذي كان يتزعمه داخل الثورة الفر نسية. والواقع أن ذلك 
يشا ل السججازة سخا اراي ومحاولة إحلائه محا اللصطلح اللاهوتي المسبحي الذي يتحدّث عنه الله الحيء المنكليء في حين أن 
برالاله الفلسفي» لا يتكلم : وائما هر يحرد مفيوم. و على أية حال فإن التركيز على الككائن الأعنى كان يمثل رد فعل عديف خد الكنيسة 
الكاثوليكية الفرنسية التي استهدفتها الثورة بسببٍ ارتباطها المزمن بالنظام الملكي الاستبدادي السابق. ويمكن ترجمة المصطلح بالكائن 
الأول أو الموجود الأول كما كان يقول فلاسفة العرب والمسلمين في العصور الكلاسيكية. 

(44) يقعدا, ركون بذللك أن الرمز ,منفتح وحر بطبيعته. وأن تحويله إلى ل غره عام جاركنة ار لاقنة خاريدية اده ا . قلبس الحجاب 
اليوم من قبل الفتاة لم يعد يشكال رمز سيميائيا منقتحاء وإنما هو يحوّد لافتة خارجية أو إشارةٌ على إرادة المحافظة على التفاليد» أو بجرد رد 
فعل على التطرر والتغير ؛ ليس إلا. و كذلك إطلاقٌ اللحى من قبْل الشباب. 

(45) بالطيع. أركرن لا يدين ا«الغزو النكري» على الطريقة يقة الأبدير لرحية السائدة؛ بل يدين عقلية التبعية والتقليد الأعمى للغرب . وهناك فرق 
كبير بين الموقفين. فالإنسان المجدد لا يخشى من التفاعل الفكري مع الثقافات الأخرى والشعوب الأخرىء وخصوصا الغريية منهاء لأنه 
يعر ف ماذا ينبغي أخذه وتركه, ولأنه وائق بنفسه وقادر على التمييز سيز. وفي تطبيق المناهج الغربية على تراثنا العربي يستبين الكاتب المجدد 
من الكاتب المقلد واللتعد. 


السؤال الخامس 

(46) يضع أركون مفهوم القانون «الموضوعي» بين فو مين» لأن ذلك يعبر عن رأي الفقياء الأصولين لا عن رأيه كباحث. فهبالاء يعتقدون 
أن نظرية الأصول التي بلوروها في السابق تستبط الأحكام اعتمادا على قواعد علمية سليمة لا نزاغ فيهاء وتؤذي إلى إطلاق أحكام 
موضوعغية؛ أي صحيحة كليا ولا تقبل النقاش , الجدل. 

(47) ولهذا السبب جد فرنسا تتراجمع اليوم إلى حد ما عن مركزيتها الصارمة وتنتهج بوصول الاشتراكبين إلى الحككم سياسة اللامركزية» وذلك 
للتخفيف من درجة اعتماد المحافظات والأقاليم البعيدة على القرارات التي نتخذ في المركز: أي باريس. ولكن كلام أركون يذهب إلى 
أبعد من ذلك. فهو يعتقد أ احتفار الإيديولوجيات القومية أو القوموية لتركيبة المجتمع وتعدديته من الناحيتين العر قية ‏ الثقافية» والطائفية 
الدينية قد بلغ حدا لا يحتما ل في البلدان العربية والإسلامية. فهذا التعدد هو بكل بساطة «غير موجودااء ولا ينبغي أن يوجدء 59 
يمك أن يوجد الا عرق واحد: أو مذهب واحدء أو حزب واحدء أو قائد واحلء إلخ... هكذا تحد مثلا أنّ الخطاب القومي العربي الذي 
ماد مرا لا بعترف بالواقع إطلاقا. إنه خطاب طوباوي وإبديولوجي بالكامل. وقد ابتدأنا الآن ندفع ثمن أخطائه ومغالطاته واحتقاره 
لأبسط مكونات الواقع في المجتمعات العربية. بالطبع؛ فإن كلامنا هذالا يعني عدم الإيمان بوجود روابط مشتركة بين مختلف أنحاء العالم 
العربي: أو إننا ضد الوحدة العربية: كما سينعق الإيديولوجيون العتاة! ولكن هناك فرق بين الإيمان بوجود روابط مشتركة, وبين الاحتقار 
الكامل لكل الخصوصيات. ولكل شكل من أشكال التنوّع والتعددية التي تخصب الأمة والمجتمع المدني ولا تفقرهما على عكس ما 


يزعمون 

السؤال السادس 

(48) هذا التمبيز الذي يقيمه ا. ركون بين الخطاب الشفهي هى/ و النتص المكتو ب ليس فقط ذا أهمية لغوية ألسئية يحتة بل هو ذم أهمية أنتريولر جية. 
قممارسة الذاكرة والعقل في المجتمعات الشفهية؛ لست عي نفسها ممارسة الذاكرة والعقل في المجتمعات التي تعر تعر ف الكتابة توس 


و حودها على الكتاية. نحيل القارئ» بهذا الصددى إلى حاب عامُ الانثربولوجيا الانكليزي ححاك غودي: العقل الكبابي الل لدي م يترجم 
بعد للأسف إلى اللغة العربية. 1979 12515 ,كأنائ أل ناو تطصةعع درودته 12 :إلهه© عأ دل, و المسافة الزمنية التي تفصل بين 
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التلفظ بالآيات القرانية لأوّل مرة في زمن النبي» وبين ثبيتها كابة في عهد عثمان هي ذات أهميةء ولا يُستهان بها. ولككن الممن 
التقليدي لا يأبه لكل ذلك وإنما يعده ثانويا. فرواية التراث الأرثوذكسي تكفيه وتبطر على وعيه كلياء على الرغم من القغرات التاريخية 

التي تنتابها ة في الواقع؛ إن الحقيقة التاريخية مغطاة هنا كما في الأمكنة الأخرى ‏ من قبل الحقيقة الأرلوذكسية: أي السوسيو لوجية 
الضخمة والجبارة. والناس لا يعيشون على الحقيقة في حياتهم الومية, بل ييثون على الخطأ والوهم. فالخطأ والكذب (أو المخيّل 
بحسب أركون) ضروريان للحياة أكثر من الحفيقة كما يقول نيتشه. بل إن الحقيقة تصبح قاتلة إذا ما اقترب متها المرء أكثر ما ينبغي. أو 
قل الاوان.ب 

(49) يصد أركون بذلك أنْ فلسفة اللغة الحديثة المؤسُسة على علم الألسنيات تختلف جذريا عن فلسفة اللغة الكلاسيكية المرتبطة بفقه اللغة 
التفليدي. فالمجاز بالنسبة للنظرية التقليدية هو قشرق أو جا ا ص ور لاس الا اي فالكلمات تميل 
مباشرة إلى الأشياء. ولكل اسم مسمى خاص به دون غيره. أما نظرية اللغة الحديثة فلا تعتقد بإمكانية إقامة علاقة مباشرة بين الكلمات 
والأشياءء وإنما هي علاقة ة وسائطية. فالشي » قد يكون له أكثر من اسم في أكثر من لغةء ثم إن الاسم يحيل إلم صورة !! لشيء في الذمن (أي 
الم جع) لا إلى الشيء ذاته. وبالتالي فالمجاز لا يمكن أن يحوّل يمثل هذه السهولة إلى لغة آحادية المعنى أو احادية االجانب كما فعل الفقهاء 
الأرئوذكسيون عندما فسّروا القرآن وحؤلوه إلى قوانين وأحكام وقوالب جامدة وثابتة وجوهرانية... وقالوا إن هذا هو المعنى الوحيد 
وها عداه باطل. 

(50) هذا يعني أن الوحي (الذي هر بطبيعته كلام عفوي. حر: متعال) قد أصبح منذ الآن فصاعدا حصورا بين دفتي كتاب. وفي لغة بشرية 
طبيعية محددة. كان المعتزلة يقولون: «القران هو كتاب 00 أي كتاب مكتتوب بحروف لغة بشرية معروفة هي اللغة العربية. ويلمس باليد 

من مكان إلى مكان. 
(51) بمعنى أنه بقيت هناك جزر مسيحية تقليدية عائمة داخل المجتمع المعلمن أو المدني. 
يك ا ل قويا حتى في بلد كفرنسا. وهو يسيطر على دور نشر عديدة: وله بحلاته وكتبه ومثقفوه من كهنة 
و علمانييئن. ولكن التيار العلماني يظل هو المسيطر ثقافيا بالطبع, 

(53) معنى أن كل شيء قد أصب- ح مقدسا في المجتمعات الاسلامية. فكا ل التصرفات. والأعمال .ما فيها الأكثر مادية واقتصادية تخلع عليها 
أر دية القدامة والتفديس. ليس هناك ثمايز واضح بن الدائرة الدينية وبقية الده وائر الأآخر ى كالاتصادية و الناسية , الأجتساعية رالمنسية 
والأخلاقية؛ إلخ... كما هي عليه الخال في المجتمعات الغربية الُْلمنة. ولكن أركرة يسقد هذا اسان حراش طور الأول الآن يسني 
العلمنة الواقعية ة والكاسحة الحارية الآن في المجتمعات الإسلامية على غير غير وعي منا. 


السؤال السابع 


(54) فشل المعتزلة في هذه المسألة الحاسمة يعد أكبر هزمة للعقل في الساحة العربية ‏ الاسلامية. بعدها انتصرت الأرثوذكسية كليا وخنقت كل 


مباذرة حديدة؛ وكل تخرّر فكري مبدع. وعندنل أغلفت كز ل الأضابير ١١‏ التيي د العك الكلاسيكي ولا ترال مغلقة حتى 
اليوم. وبالمالىي فالفك العربي سوف يظل مغلا ولن ينطلق أبدا ما ءامت الخال همكذا . فإغلاق الأضابير كا كا عله لتر لح ري 
جعلنا نعتقد أنها تكن مفتوحة أبدأ في أي يوم من الأيام... 

(55) هذا في حين أن المقدّس بالكسبة للشحصيات الروحية الكبرى يظل متعالياء ولايمكن أن يتجشد في شيء محذد على الأرض. المقدس هو 
أفق المطلق الذي يتجاء زنا ويعلو علينا أبديا ولحصبم نحوة... أمَا بالنسبة للناس العاديين فهم يبحاجة لأن يتجسْد في شيء ملموس أمامهم؛ 
أي في كتاب, أ و شخص ١‏ و ختريح؛ أو موار... 

(56) المقصود بفينومينولوجيا الوعي الديني دراسة ظاهرياته وبُمنياته عبر الأحقاب والأزمان من خلال كيفية قراءته للقرآن وكيفية تفسيره. 
فقراءة الجيل الأوّل للقران ليست هي قراءة القرن الرابع بعد أن دخلت الفلسفة إلى الساحة الإسلامية. وقراءة القرن الرابع ليست هي 
قراءة ابن تيمية في القرن الرابع عشر. وهلمٌ ججرا... ودراسة كل هذه القراءات و تخليلها تمكتنا من تقد صورة متكاملة عن فينوميدو لوجيا 
الوعي الديني الإسلامي. ٍ 

(57) الحاصٌ أو الشيكة النصرصية (3116ا»ه1562.[) هي مصطلح السني ونقدي أدبي حديث. فاص لل مفردا ولا معزولاء وإنماهو 
ينتمي إلى لى عائلة معينة من النتصوص ى الأخرى التي يُجخاورد؛ أو حيط به أو تتقاطع معه. .فك ل نس هو «امتصاص لجملة تقو مص أخرى 
عديدة ثم صهرها و تحويلها» . فنحن نعتقد بسبب سيطرة المنهجية الثالبة للالهام في النقد الأدبي أنّ النهر ى اخترا خ مفرد الا شبه له. في 
الواقع. إن كل نصء على إبداعيته. يتقاطع مع حملة نصرصم ى أخرى لأسباب معقّدة ومتشابكة. هذا لا ينفي. بالطبعء فكرة العبقرية أو 
الإبداع كما فعلت بعض أنواع البنيوية التمدقة قة. فليس كز الكّاب بقادرين على صهر التأثيرات الخارجية والتصرص الأخرى ء وإخراج 
تركيبة جديدة منهاء كما يخرج الصائغ الذهب من الشوالب... 
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السؤال الغامن 

(58) المقصود بكلمة «الامتهلاك» هنا قراءنه قراءة تعبّدية شعائرية» وعدم التفكير في قراءته قراءة علمية تاريخية. والواقع؛ أن القراءة الأول 
تهيمن على كل وعي المسلم إلى درجة أنها تستبعد بالضرورة أية محاولة للقراءة الثانية. 

(59 المقصود بذلك ما همي حدود هذا العمل المفسرء وما هي نوعيته وإمكانباته؛ وما هو ستفه الأعلى الذي لا يمك أن يتجاوزه. فالمفسر, 
أقديما كان أم حديثاء إنسان منخرط في الحظة زمنية معينة وفي ثقافة معبّنة ويجتمع معيّن وحاجيات معيئة. وبالتالي» فإمكانيات عقله العلمية 
مشروطة يكل ذلك. 

(60) المقصر د بالمسلمات هنا البدهيات التي لا تناقش والتي فرك بالية اشتغال العفل الإسلامي وتمارمته لوظيفته في الفهم. 

)61 جمعنى أن التقاسير المعاصرة للقران تبدو ل سي وواقعية من التفامير الكلاسيكية بسبب البعد الزمني للأء ولى عن لحظة القران» وسبب 
ضعف الإمكاتيات العلمية والمعرفية للمفسّرين المعاصرين بالقياس إلى إمكانيات المفسَّرين الكبار في المرحلة الكلاسيكية. الأجداد كانوا 
أكثر حدية من الأحفاد. 


السؤال التاسع 

(62) وهي في الواقع روايات تيجيلية مضخحمة وأسطورية في معظمها. 

(63) مأ يأخذه أركون على المستشرقين الوضعيين هر أنهم لا يأخذون في الاعتبار أهمية لبعد الأسطوري في وعي البشر وحياة البشر, فالبشر 
لا بعيشون فقط على الحقائق المحسوسة والتاريخية؛ بل يعيشون أيضا على الأحلام والأوهام والبالغات العذبة والأسطورية (أي ما يدعى 
في علم الأنتربولوجيا بالمتخيّل). وهذا المنخيّل يصبح كرور الزمن قوة مادية فاعلة لا تقل تائيراعن الوقائع المحسوسة والثابتة. وينيغي على 
الززع اديت انيدم ذلك في در لست وإلا إن موحي دي وضعية نائغن قصة. فأركون لا يهمل أهمية المنهجية الوضعية والتاريخية التي 

يتبعها المستشرقون. ولكته يراها بجرّد مرحلة أولى من مراحل الدراسة فقط. فمن المهم جمع الأخبار الدقيقة عن قثرة القران والمحيط الذي 
ظهر فيه من كل النواحي. ومن المهم تطبيق المنهج التاريخي الفللو جحي للتحقق من صحّحة الوقائع التي يرويها التراث. وصحّة التواريخ؛ 
ونسبة النتصوص لأصحابهاء وتصحيح كل ذلك إذا أمكنء إلخ... 

(64) بمعنى أن هذه المسألة تستحوذ على كل اهتمام المور خبن فلا يعودون يهتمون ما هو أكبر منها وأهم: أي التفريق بين العقل القانم على 
الخطاب الشفهي/ والعقل القائم على الكتابة. يضاف إلى ذلك أنه سواء أكان النبي يعرف الكتابة أم لاء فإن الخطاب النبوي هو خطاب 
شفهي أولاء قبل أن ينحوّل في ما بعد إلى نض مكتوب. وإذا فالمسألة ليست في معرفة النقطة الأولى» بل في استتتا ح النتائج من ٠‏ الملاحظة 
الشانية الأساسية, 


السؤال العاشر 

(65) بمعنى أن مشكلة الطوائف تطرح عندئف؛ وللمرة الأولى» بشكل ناريخي واقعي, لا تقليدي فروسطيء ولا إيدبولوجي حديث ومليء 
بالمغالطات التاريخية والاسقاطات. عندئذ نفهم للمرة الأولى كيف نشأت وتبلورت المذاهب الإسلامية الأماسية وتفرّعاتها العديدة. 
وهذه الدرامة غير موجودة, حتى الآن. يشكل كامل ومولوق في أعي لغة عالمية (لا اس: ستشراقية ولاعربية). 

(66) ينبغي استخدام العقول الإلكترونية وأجهزة المعلوماتية من أجل فرز الأحاديث وإسنادهاء لأن العدد ضخم جدا ججدا.. . وهذه الدرامة 

من أصعب ما تكون. 

(67) يقعصد أركون أنه لو كان ما يعنقده هذا الوعي صحيحاً لما تشكلت إلا بجموعة واحدة من الحديث: ولا تشكلت عدة بجموعات خعلفة 
ومتنازعة على الصحة والمشروعية (الحديث الشيعي» اخديك الستي؛ ؛ امحديث الْخار ججي). 

(68) بمعنى أن ن كل طلاتفة من الطوائف الإسلامية الأساسية تدعي أنها تمثل «الإملام الصمحيح» دون غيرها. وبالتافي فكل واتحدة بدا تشكل 
ما يدعى في اللغات الأوروبية بالأرئوذكسية: أي الخط المستقيم والصحيح. ولكنه مستقيم و صحيح فقط من وجهة نظرهاء لا من وججهة 
نظر الطائفتين الأخريين. 

(69) يشير أركون هنا إلى المحاضرات التي ألقاها الباحث التونسي هشام جعيط في باريس العام الماضي بدعوة من أندريه ميكل. وقد تركزت 
محاضراته على تاريخ الإسلام الأولي ومسألة الفئئة الكبرى بشكل خاص . وعلى الرغم من اطلاعه على المناهج الحديثة في علم التاريخ؛ 
إلا أنه بغي سجين العقلية التقليدية والمذهبية. وهذا شيء مسق ولكنه شبه عام تقرييا في هذه الأيام. (زمن التحرير المعرفي العربي لا 


يزال بعيدا...). 
46 
مسرا 


السوال الحادي عشر 

0) الكحاب (باتخديد تمحه) يعني الكتاب المقدس المتعالي؛ أي م الكتاب يتسب القران. أما الكتابي (يدون تشديد) فيو يدل على حول 
الممطلح في المفحات السابقة بالكتتاب المقدّس/ والكتاب العادي أو الكتب العادية: ولكن أر كون نصحني باستخدام وسيلة التشديد 
بسبب عدم وجود نظام «الحرف الكبير» و«الحرف الصغير» في اللغة العربية كما في اللغة الفرنسية. 

(71) يقتعد أركون بالصريح يح المعروف هنا المعرفة المعبر عنها في النتصوص. . أمًا المعيش الضمني قيعني كل ما تتضمنه الحياة اليومية من المعاني 
واللالالات غير لادار عنها في ترس . وهذا الفرق يذكرنا بثنائية أخرى هي الفغرق بين الإسلام الرسمي المكتوب/ والإسلام المعيش 

(72) المقصود بالمستوى الثالث أو بالطبقة الثالشة من التراث مجمل الأفكار والمؤسّسات القادمة من أوروبا: أي مستوى الحداثة أو طبقة الحداثة. 


السؤال الثاني عشر 

(73) تعتي عبارة التوحيدي أن الإنسان يكثل مشكلة بالنسية للانسان ولغزاً بجهولاً. فالإنسان لا يعرف نفه كما يتبغي» وكما بوهم غالبا. 

(74) هنا يتجلى أحد المبادىء الأساسية في منهجية أركون ألا وهو: عدم الاستهانة بالتجربة الدينية للإنسان؛ وعدم إهمال البُعد الروحي والمتعالي 
كما يفعل الباحثون الوضعيون والماديون بشكل خاص. ولكنّه يرفض الاستسلام أمام مزاعم الأرة وذكيات الدينية المختلفة في امتلاك 
الحقيقة المطلقة, وبالتالي في ضرورة خضوغ العقل البشري لها دون قيد أو شرط. على العكسء إن أركون يعتقد بضرورة تطبيق مبادئ علم 
الإبستمولوجيا النفدية على هذه التجارب الدينية الكبرى التي شهادتها البشرية طوال قرون وقروت. وهذه المبادئ الإستمولرجية ذات موقع 
متعال مثلها في ذلك مثل التعالي الروحي المنرّه عن كل الأغراض الدنيوية. فعلم الإبستمولوجيا المعاصرة (أي علم نظرية المعرقة أو فلسفة 
المعرفة) يشكل خلاصة التجربة العلمية للبشرية طوال التاريخ؛ وبائتالي فيتبغي احترامها والتقيّدمناهجها وأدواتها ومصطلحاتها. وهذا مالا 
يزال الفكر العربي المعاصر عاججز عن ٠‏ تحقيقه للأسف الشديد (إنه خطاب إيديو لوجي وليس خطاباً إبستمولوجيا أو معرفياً). 

(75) المقصود داخل الشبكة النحوية والمعنوية القرآنية. فهذه الشبكة تمثّل مسرحا أو فضاءً لمجمل العلاقات الكائة بين الفعات الاجتماعية 
المتنافسة والمتصارعة في زمن النبي (فضمير «الأنا» و«النحن» يشيران إلى ججماعة المؤمنين» وضمير اهم» يشير إلى الكفار. إلخ...). 
(76) المقصود بالأنتربولوجيا الفرانية التصوّر القرآني للإنسان» وحقوق هذا الإنسان وواجباته طبقا للقرآن. ولاريب في أن القرآن قد رفع من 
قيمة الاتسان بالقياس إلى ما سيق وأعلى من شأنه؛ ووضع الأسس الأول لثرقيته كما فعلت الكتب المقدسة الأخرى. ولكن فلسفة حقوق 
الإنسان في العصر الحديث قد أضافت إلى البناء الأّلي لبنات جاديدة وحقوقاً جديدة لم تكن معروفة في العصور الخالية وما كان مكنا أن 
تعرف. وقد راففت هذه الثووة المعرفية أو الإيستمولوجية عصر التنوير الأوروبي والثورة الفرنسية الكبرى التي لم تعد تعترف بالتعمييز 
بون إنسان وآخر طبقا لأصله المذهبي أو العرقي أو الديني. وهكذا وسّْعت من مفهوم الإنسان وشككلت أتتربولوجيا جديدة للإنسان. 

(77) نلاحظ أن أركون يفرّق دائما بين الديه ين على مستوى القرآن والتعالي المرّه/ والدين على مستوى التاريخ والتطبيق العملي. فهناك دائماً 
الإسلام المثالي/ والإسلام التاريخي . والثاني ليس الا تجسيدا ناقصا بالضرورة عن الأوّل. 

(78) حقوق الإنان بالمعنى الحديث للكلمة لم تعد تعترف بتلك التفسيمات التبولوجية الضيقة التي سادت كل العصور الوسطى الإسلامية 
كما المسيحية. وهي لا تزال سائدة حتى الان بقوة في المجتمعات الإسلامية. فبحسب النظرية الحديثة لهذه الحقرق لم يعد هناك من فرق 
بين إنسان مسلم/ وإنسان غير مسلم؛ إنسان مسيحي/ وإنسان غير مسيحيء مؤؤمن تقليدي/ أو غير مؤمن بالمعنى التقليدي. كل هؤؤلاء 
بشر وينبغي أن يتمتّعوا بنفس الحقوق في المجتمع المدني الحديث. 

(79) أركون يشير هنا بشكل غير مباشر إلى نواقص النزعات الإنسية المجوّدة أو النظرية. ثم يبيّن مدى الهوّة الواسعة التي تفصل بين النظرية 
المثالية والتطبيق التاريخي. فمن المهل على الجميع أن يتحدثوا عن حفوق الإنسان» ويتغنوا بشمائل وعظمة الإنسان, ثم عندما بحِي» 
الحظة التطبيق العملي تدهم يفرّفون بين إنان وإتتسان (يحسب الدينء أو العرق» أو اللغة مثلاً). 

(80) يقنصد أركون يذلك أنْ تعرير الشرط البشري (أي الإنسان) سوف يدفع مقابله ثمن بشري لا جمالة. فالمعار ضة التي واجحهها النبي من قبل 
الأرستقراطية القرشية والمتفعين من النظام القديم وأصحاب الامتيازات» ة قد اضطرّته في بعض الأحيان إلى استخدام لغة حربية عنيفة كما 
هو واضح في سورة التوبة بشكل خخاص. واضطر النبي لخوض الخروب التي أهرقت فيها دماء كثيرة من أجل تحرير الشوط البشري للعرب 
في شيه الجزيرة العربية والارتفاع به> إلى مستوى أعلى وأ رقى وإدخالهم في حدائة ذلك العصر : أي الديانة التوحيدية. 

(81) يقفصد أركرن بذلك أن كل الحركاث التاريخية الكبرى تنحرف في ما بعد عن مادئها الأصلية وتتحوّل أحيانا من أداة لتحرير الشرط 
البشري إلى أداة لقمعه وكبته وإعادة الامتيازات إلى سابق عهدها. وهذا الكلام ينطبق على ما جرى تاريخ الإسلام؛ كما وينطبق على 
الشورة الفرنسية. فالشورة الفرنسية التي كانت أداة تحرير هائلة للشرط الشري قد تموّلت في ما بعد إلى مؤسسة ودولة ذات مراتبيات 
وامنبازات كبيرة. وأهمٌ مساألة مطروحة الآن على المجتمع الغر نسي هي مالة المساواة: وتقليص حدة التفاوتات الاجتماعية بين الطبقات 
التي تشكل نسيج المجتمع. وهذه هي أكبر عقبة تواجه الحزب الاشتراكي اليوم. وإذا ما يجح يوما ما في حلها يكون قد «حقّق النورة 


ا 


الفر نسية الثالية»ا. ومن المعروف أن مسألة «المساواة» كانت هي 55 الفكرة الأساسية للثورة الفرنسية؛ وباسمها الدلعت. مكذا بُمد إذن 
أنْ تخرير الشرط البشري شيء دانم ومستمر 


السؤال النالث عشر 

(82) بل إننا نسمع بعض أتباع الخركات المذكورة يتباكون على وضع المر أدَ في بلدان أوروبا والغرب: ويحظمون «الانقاذها» .* معلما «أنقذو!» 
وضع المرأة في بلداننا!... 

(83) المقصود بالبني الأولية للقر ابة علاقات الر واج والمصاهرة والقرابة الساندة في المجتمع. وهذه العلاقاث كانت موجودة قي المجتمع العربي 
قبل ظهور الإملا وامتمرت بعدها لأنها راسخة الجذور. و لم تتفكك علافات القرابة أو بنى القرابة إلا في المجتمعات الأوروبية الح 
بعد حصول الثورة الصناعية 

(84) المقصود بذلك أن الرجل لا يتروّج المرأة في مجتمعاتنا بقدر ما تْرَوّج العشيرة العشيرة. أو القبيلة القبيلة, أو العائلة العائلة... فهناك 
استرائيجيات كاملة للزواج ومعادلات حسابية دقيقة. أما العراطف والمشاعر فهي آخر ما يلزم للزواج... وإذا ما تفككت ببى القرابة 
رعلاقات الزواج الساتدة في عشعاتاء قإت ذلك وتو بداقة تدجول رش القبى القايدية الرابخة وتشكل سيوصفية ليشيم الدق 
يسهر فثائه بعضها بالبعضص الآخر. 


السؤال الرابع عشر 

(85) يقعد أركون بذلك أن العقاند الإيمانية التي يطلقها كيار الفقهاء تنطوي على مواقف مذهبية وبالتالي سياسية واجتماعية حتى وهي 
تتحدث عن الله الواحد الأحدء الفرد الصمد. وال والواقع أنها كلها تهدف في ما تهدف إليه إلى تقوية هذا المذهب أو و ذاك (انظر مثلاً عقائد 
ابن تيمية التي تولي الأنضلية أي فقط الإسلام ! الستّي, بل للمذهب الحنبلي أيضا...). ولكن القارئ العادي قد تيهره الصياغات اللغوية 
النفديية والإطار التقوي والاتماني فينسى «أنَْ وراء الأكمة ما وراءها». 

(86) عودة العامل الديني إلى جمتمع حديث ومعلمن كالمجتمع الفرنسي شيء موؤكد في اللو لمنوات الأخيرة. ولكن يبغي عدم المبالغة في أهميته. 

فهر دليل على حصول أزمة روحية وَردٌ قعل على مجتمع الاستهلاك والماديات» وانهيار الايديولوجيات السابقة (خصرصا الماركسية 

والشيوعية بل احتى الليعرالية إلى حد ما). ولكنه لا ينخذ الطايع المتزمّت إلا لدى جناح ضيق وتمدود هواثيار الأسقف لوقيقر الذي 
قصلته روما مؤخرا, 


(87) المقصود «بالبعد الأتتريولرجي أو الأهمية الأنتربولوجية هنا» أن وظيفة الكهنوت موجودة في كل المجتمعات البشريةء فليس هناك من 
ديرن بدون رسال دين واختماصيين «ابتسير أمو ور التقديس 1. وبالكالي فلا داعي لتكرار القول كالبيغاوات إنه رالا كهنوت ١‏ في الارسلام)). 
فهناك كهنرت وهناك رجال دين: من كيار وحفار ومتوسطي الحجم , .والأهمية, ولكن طريقة و جوده, منتلفة عن الطريقة الترائيية الهرمية 
المو جودة في المذهب الكاثوليكي. لا البروتستانتي. ٍ 

(88) بمعنى أن رجال الدين الرسميين وجماعة كبار العلماء (من فيهم شيخ الأزهر) يمارسون دورا لا يُستهان يه في إضفاء الشرعية على النظام 
السياسي الحناكم وي رد شحمات «الأصوليين)» المتطرفين ضليه واتهامه بالاخاد أو بالخروج عن الارسلام أو عدم تعطبيق الشريعة؛ إلخ. . 8 
إنهم يلعبون دور الاعتدال في مواجهة النطرف, والدولة يحاجة إليهم مثلما هم بحاجة إلى الدولة. 


السوال السادس عشر 
(89) أي الروايات التي دوّنت كتابة بعد حصول الأحداث بوقت طويل. وبالنائي فهي غير موثوقة تماماء لأن لغتها مختلفة عن اللغة التي 

سكديا المحاقون الأو انل على الخلافة. 
(90) كات اين علدوك قن حل ذلك بشكل جيّد عندما تَحدث ع. ن مسألة العصبية ودورها قي الوصول إلى السلطة. 
(91) معنى أنْ ساطة الدولة الأموية والعباسية هي سلطة دئيوية وسياسية بحتة. لأنها نابّحة عن القوة وموازين القوى. ولكن الخطاب اللاهوني 

القانوي قد خلع عليها المشروعية الدينية بعد انتصارهاء فأصبححت رإملامية؛ا و«مقدسة)). 
(92) مثلما فعلت الدعاية العباسية لإطاحة النظام الأموي 
(93) هذا يعني أن «الثورة الفرنسية» لم نبتدئ يعد, 

يا 
جمسسهههم ا 
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السؤال السابع عشر 

(94) المقصود بالأسطوري هنا أنه خبالي أكثر ثما هو تاريخي واقعي. فالسماء والأرض والتجوم والأشياء كلها ليست متصورة كما هي عليه في 
علم الفيزياء مثلا (أي بكل مادبنها) ب ل هي علامات ورموز وآيات على بديع صنع الخالق وججروته. وفي ما يخصٌ النظرة الأفقية والنظرة 
العمودية زلاحظ أن ن الأو الثانية تمجي» » عيد الحدانة والعلم. 

الب لني تناز ريط افق ره المقدسة بالرمان والمكان والبيعة وأحداث العالم الأرضيء تثير حفيظة المؤمنين الذين 
ينخيّلو نها قوق التاريخ والرمان المكان» وكأن لا علاقة لها بالبيئة أو بالعصر الذي ظهرت فيه. وهنا يكمن الفرق أيضا بين النظرة الأفقية 
(أي التاريخية). والنلرة العمودية (أي الأسطورية أو الايمانية التقليدية). 

(96) هاتان العبارتان الموضوعتان بين قوسين هما لكلود ليفي ستروس في تعريف الأسعلورة. فالأسطورة ‏ بالمعتى الأنتربولوجي للكلمة ‏ هي 
تحميع ذكي ونابجحح لنتف متفرقة من حككايات قدية تعود إلى عهود قديمة. ولا يهح في الأسطورة مطابقتها للواقع والناريخ؛ وإنما في تشكيل 
ااقصر إيديو لو بحي » منيف و تاجح ح من عناصر متفرقة. 

(97) وكذلك الأمر في ما بخص القفصع القرانية فليس المهه مطابقتها لأحداث انا ريخ ورواياته كما حرت بالفعلء بل المهم عبقرية التشكيل 
والتركيب والابداع الفني والمقدرة على الإيحاء وتقديم العبرة والمرعظة للبشر رامظر بهذا المدد قصة أهل الكهف في القرآن مثلاً وقارنها 
بكنب التاريخ القعلية). فالقصص الفرانية هدفها في النهابة ضرب المثل والقدوة لتهذيب النفوس وهدايئها. 

(98) هنا يلمس أركو كن نقطة حيس ببنة ذا فعلم تاريخ الأفكار التقليدي: (عاإعصوروك لدع وعغك1 دعل ععزمعواط'.1) كان ييسم فقط 

بالبحث عن التأثير و التأثيرات؛ أي تأثير النصوص القدبمة في النصوص الحديثة . وكان يبالغ في إعطاء الأهمية لهذه المألة و إنكار أصالة 
النص المحدث إذا ما وجدوا فيه بعض آثار وتأثيرات النصوص القديمة. وقد طبّق المستشرقون هذه المنهجية على القرائ» وراح بعضهم 
يدكر عليه أية أصالة أو ابتكارية أو إبداعية لبي بسيط: هو أنهو وجدوا فيه أصداء الحكايات التوراتية والإبجيلية وبعض المفردات والصيغ 
اللغوية. وبالتالي فققد استتتجوا أن الإسلام 1 يأت بشيء جديد بالقياس إلى اليهودية والمسيحية: وإنما هو مجرّد تقليد لهماء وتسكحة مصغرة 
عنهما. هذه المنهجية يرفضها محمد أركون ومعه الفكر الحديث كلد؛ لأنها تؤدي إلى رفض الأصالة وسحيها عن التصوص الكبرى كافة 
ليب بنط هو ان كل نص . أدبيا كان أو دينياء قد ميته نتصوم ن أخرىء, وبالتالي فنحن مضطروت للعودة دائما !! لى الوراء؛ وإنكار 
إبداعية كل النصر صء ما عدا أقدم نت ن في التاريت. أو ول نص هذا إذا ما عثرنا عليه. من ١‏ لواضح أن ذلك نا ل عملية عبثية لا تنتبي. 
فإبداعية القران وعظمته الروحية والفكرية لبت بحاجة إلى دليلء ولا ينقس متها في شيء أنه قد تأر بها سبقة من نوراة وأناجيل فهذه 
حقيقة واقعة» لأنه يتموضع ضمن المنظور التوحيدي ثفسه. فككما قلنا سابقا تككلمن عبقرية محمد أيم قققط في توحيد العرب سياسياء 
ب| ل أيضا في دبجحهى داخل حدائثة ذلك العصر: أي الديانة التر حيدية, وذلك عن طريق بل ورة حركة روحية جديدة؛ ويث الدماء الجديدة 

في العر وق الحاقة . بالطبع. فإِن ما قلناه سابقا لا ينغي أهمية البحث عن الأصول والعائ ثيرات طبقا للمنهجية التاريخية والفللء جية. فهذا 
ما يبغي فعله لمعرفة حجم المفردات الارامية أو السريائية أو غيرهما في القرآن؛ ثم لمعرفة أصل القصص والوقائع والأخبار التي يقصّها 
النص القرآني. كل هذا ضروري ومهمء وينبغي فعله. وهذا ما يفعله بعض المستعر بين الجادين ويقدمون خدمة هامة للدراسات القرائية, 
وإضاءات المراحل الأولى للإسلاء بشكل مم يسبق له مثيل. ولككن هذه المنهجية تشكل المر حلة الأولى لا كلل مراحلها كما يزعم المستشرقون 
والمستعربون. هنا يككمن الفرق الأساسي بين منهجيتهم ومنهجية محمد أركون. فالمنهجية الفللوجية لا تستطيع أن تفسّر لنا سبب خاح 
انم ن القرآني في إحداث تأثيره الضخم على الأرواح والنقوس. فلو أنه كان تجرد تقليد للكسب المقدسة العي سبقته لما استطاع أن يؤثر كل 
هذا التاثير . وإذا فهناك شيء جديد فيه شيء خصوصي يتعلق به دون غيره. صحيح أن الغران يأخذ عناصر شتى من الكتب ب المقدّسة الني 
سبقته ومن قصص الشعوب القديمة والبيئة المحيطة؛ ولككنه يعجنها ويصهرها حتى تخرج و كأنها شيء آخر. وكأنها على غير ما هي عليه. 
ووحدها منهجيات التحديل الألسني والسيميائي الحديث قادرة على تعليل هذه العملية الكيميائية العجيبة لصهر المعنى القديم ونوليد 
المعنى الجديد. . 

(99) في الواقع, إنه كان ينبغي أن نقول ها المعرفة التاريخوية ذات النزعة الضيقة وليس المعرفة التاريخية با معنى الواسع للكلمة وكما هي 
ممارسة عليه اليوم من قبل أقطاب «مدرمة التاريخ الحديث» في فرنسا كجورج دوبي وجاك لوغوف وغيرهما. فهولاء أيضا درموا 
المنخيّل الميحي في أوروبا أثناء العصور الو سطلى مثلما يدرس أركون المتخيل الاسلامي الإسلامي وكيفية تشكله واشتغاله في التاريخ عبر 
العصور. والمعرفة التاريخوية الفللوجية التي لا يزالى بتبعها الكثثير من المستشرقين ترفضى حتي الآن أن تأخذ في الاعتبار مسألة المتخيّل أو 
لبعد الأسطوري والخيالي من يُجربة الانسان والمجتمعء أي إنسان وأني مجتمع. 

(100) م يكن طه حمين» على المعيته وذكائه؛ بقادر على فهم البُعد الأسطوري أو عنصر الخيال والمتخبّل بصفحه قوة محركة في التاريخ وللتاريخ. 
فهذا المفهوم شي» جديد وحديث العهد إنه يشكل اللامفكر به بالنسبة لله حسين. وبالنالي؛ فإنه قد طبّق على الشعر الجاهلي نفس 
منهجية الاستشراق أو علم التاريخ الوضعي الذي لا يهنم ولا يعترف إلا بالحقائق المادية الثابتة؛ ويرمي ما عداها في مهاوي المخزعبلات 
والْخرافات والأوهام... ومن هنا يجيء نقد أركون لمنهجية طه حسين مع احترامه الكبير لهه واعتباره رائدا لحرية الفكر في الثقافة العربية 


والاسلامية المعاصرة. 
الفكر 1 
ججسسرههما 


(101) المقصود بالمارَ خين هنا الممتشرقون. 
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لل 


والعقلاني. وسبب ذلك هو أنه من المستحيل على الدولة إشياع حاجيات السكان ن نظرا لاخعلال التوازن الفظيع بين الإمكانيات المتوافرة 
والعدد الهائل المتزايد. و بالتالي» فإن الشبيبة والأجيال الصاعدة سوف تتعلق أكثر فأكثر بالإبدي و لوجيات الأسطورية أو اللاناريخية. وعلى 
هذا النحو يمكن تفسير انخراط عدد كبير منهم في صفوف الخركات الإسلاموية حاليا. 


(102) كلما تزايد عدد السكان في البلدان العربية والإسلامية) زادت قوة العاما ل الأسطوري والاريديو لوجي وضعف الحم ل التاريخي 


السوال الثامن عشر 

(103) وهذا يشبه رد فعل التقليديين المعاصرين الذين يهزأون بالشبيبة «المهووسة» بديكارت؛ أو كانط: أو هيغل؛ أو ماركسء أو تيتشى أو 
فوكوء إلخ... فا موقف هو نفسه لم يتغير. 

(104) يشير أركون هنا إلى تلك المناظرة الشهيرة التي جرت بين الغزالي وابن رشد . فقد كتب الأول «تهافت الفلامفة)؛ وكتب الثاني «تهافت 
التهافت ». وأغوا الترخكظ الترال الا خط ابن رد فى الساحة المربة رالاسلاية. ولا يزال الموقف السلبي من الفلسفة والفلاسفة 
مسبطرا على قطاعات واسعة من مجتمعاتنا العربية والإسلامية. ولكن سبب هذا الفشل ليس قوة الغزالي أو صبحة خطه الفكري كما تقول 
الأطروحة الاستشراقية المعهودة. قهذه الأطروحة تظل بج اللبات والبدهيات التي تسيطر على ناريخ الأفكا ر التقليدي والمثالي. 
فالغزائلي كمفكر واحد أضعف من أن يوار على -حركة التاريخ مثل هذه القوة والاستمرارية الطويلة. وإذن» فهناك أسباب بنيوية أكثر عمقا 
بحسب رأي أركون. وهذه الأسباب ينبغي أن نيحث عنها ( 0 . قلاريب قي أن ضعف 
العام الاإسلامي نتيجة تَحوّل الخطوط التجارية عنه. وانهيار طبقة البورجوازية التجارية في يغداد والعراصم الأخرى قد أدّى إلى انهيار 
الدعامة المادية للحضارة العقلية والثقافية. بحسني سيو . ولفهم السبب في انحطاط الحضارة العربية الإسلامية 
بعد فترة انطلاق وازدهار رائعة؛ ينبغي أن نطبّق منهجيات جديدة, لا منهجيات تقليدية وجوهرانية ثبونية. وهدف أركون يكمن بالخبط 
في تخاربة الكليشهات الجوهرانية والثبوتية الني يلصقها الآخرون بالحضارة العرببة ‏ الإسلامية؛ فيقولون مثلا: إن المسلم متخلف» .أو ضد 
الفلسفة لأنه مسلم؛ والمسيحي متقدم ومحبٌ للفلسفة لأنه مسيحي؟... أو كما يقول العنصريون: العربي متخلف لأنه عربي؛ والأوروبي 
متقدم لأنه أوروبي (أشقرء أبيض...). إنهم يتجاهلون وضع المجتمع والأطر الاجتماعية المحيطة من مادية واقتصادية وتكنولوجية. 
ومساعدنها أو عرقاتها للتقدم والتطور. 

(105) يركز أركون كثيرا ودائما على ضرورة تطبيق منهجيات علم النفس التاريخي على المجتمعات الإسلامية والعربية. (عزههاهطءتروم 1.2 
عننولعمعذزو!ا) وهذا الفرع المهم من فروع علم التاريخ كان قد تأسس على يد الموْرٌ م الفر نسي الكبير لوسيان فيفر (ع#باطء8 معزعناء]) 
صاحب مشرمة الحوليات الشهيرة. ثم نبعه تلامذته من بعده على الخط نفسه. تذكر من بينهم روبير ماندرو (ناهءلصدا! عمعطه1) 
ودراسائه عن المجتمع الفرنسي في المتعطف الفاصل بين العصور الوسطى وتشكل فرنسا الحديثة. 

(106) عندما يلفظ أركون عبارة «االفكر الإسلامي المعاصر» فإنه يقصد الفكر في كل البلدان الإسلامية لا فقط في البلدان العرية. وهو لا يلفظ 
هنا عبارة الفكر العربي المعاصر لسببين: 

الأوؤل: هو أنه ينوجّه إلى المسلمين ككل عندما يكنب» لا فقط إلى العرب. فيهمه تحرير المسلمين الاثراك والإيرانيين والباكستانيين. إلخ.. 

والثاني: هو أن مفو لات الفكر الديني وبدهياته ومسلماته لاتزال تسيطر على الفكر في الساحة العربية: كما في الساحة التركية: كما فى الساحة 
الاإيرانية والباكستانية؛ إلخ. .. هذا لا يعني بالطبع» » أنه لا يوجد فكر عربي أو تركي أو إيراني (أي مكتوب بالعربية والتركية والإيرانية) 
ولكنه؛ في معظمه. لا يزال أسير المسلمات والبدهيات المذكورة. وبالتالي» قلا معنى لتحرير الفكر العربي أو نقد العقل العربي إن لم نبتدئ 
بنقد العقل الإسلامي (بالمعني التاريخي والفلسفي لكلمة نقد لا .معنى التجريح والاستهنار). هذا في حين أننا نستطيع التحدّث بسهولة 
عن الفكر الفرنسي المعاصر أو الفكر الألماني المعاصر لأنهما تجماوزا مرحلة العصور الوسطى وتعلمنا لغة ومقولات ومسلمات... 

ا المدمرة هنا الايادي ولو بحيات التي تسد الساحة العربية مند عام 1960 وحتى اليوم. فهذه الإيدي و لوجيات لا 

ال تحول ححتى الآن دون طرح المشاكل والقضايا من ن خلال منهجيات علوم الإنسان والمجتمع السائدة حالياً في كل البيئات الدولية 
ل في الواقع الحداثة الفكرية : في أكثر مواقعها تقدما. فالايديو لو جيات المعنيّة تتطلق عن معلباك ويذعياك مسقة وقسارات 
تخول دون روي الواقع واستكشافه كما هو. . وتحول بالتالي دون حريّة الفكر والانطلاقة الجديدة والفعلية للمجتمعات الإسلامية والعريية. 

(108) في الواقع؛ إن هذا اللاهمال م يعد مقبولاً ولا مفهوماً من قبل الجامعات الأورويية والغربية بشكل عام. او ل 
الجامعات تتممّع يقوة مادية وبحرّية فكرية وتتسلّح بالروح العلمية الجديدة. ويبدو أن التيار الذي يدعو إلى إنصاف العرب والمسلمين مر 
خلال احضارتهم الكلاسيكية قد أخذ ينبئق وينمو في الأم وساط الأوروبية. ان كد عاب الل ل ا 
موَرأ في المكتبة ة الباريسية؛ والمليء بالإشارة إلى أهمية التأثير الذي مارسه فلاسفة العرب والملمين على فلاسفة الأوروببين في العصور 
الوسطى. ففي كل صفحة تقريبا بحد اسم ابن رشد أو ابن سينا أ و القارابي أو الغزالي... أنظر: #نطدهده11دام هآ :دمعداا.] عل متهلف 
9 كمه نا (عز-وتهد عن ,علهة7:401. كما مدر موخرأ كناب عن تاريخ العلوم بإشراف الفيلسوف الفرنسي المعروف 
ميشيل سير . وفيه فصل كامل عن «العلم العربي ) وأهميته بالنسبة لتاريخ العصور الوسطى و حتى ديكارت. 
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(109) هذه القطيعة بون الفلسفة/ واللاهوت استمرت طوال القرنين الماضيين في أورويا بسبب رد القعل الهائل والعنيف للشوار الفرنسيين تاد 
كل ماهو دبني أو مسيحي أو كا وليكي. ولكن هناك محاولات جديدة لإقامة علاقة أو حوار بينهما. ومن أهم الفلاسفة الفرئسيين الذين 
يهتمون بهذه القضايا الفيلسوف المشهور: بول ريكور. وهو يروتستانتي الأصل. 

(110) صرخة أركون هذه مفهومة ولها ما يسوٌغها . فهو يعرف جيدا جامعات أوروبا وأمريكا بسبب دعوته المتكررة للمحاضرة في أقسامها 
ستوياً. وهو يجوبها طولا وعرضاً من برلين إلى لندن إلى السوربون إلى برنستون وبيركلي حيث يعلم لفترة من الزمن كلى عام. 


السؤال التاسع عشر 


(111) هذاهو رأي رشدي راشد, أحد كبار المختصين بتاريخ العلوم عند العرب. وهو يشرف على وحدة كاملة في «المركز القومي للبحث 
العلمي الفرنسي» تحمل العنوان التالي: «بحوث إبستمولوجية وناريخية عن (10.18.5.) العلوم الدقيقة والمؤسسات العلمية», 

كما يشرف على وحدة ثانبة في المركز نفسه مع المستشرق حجان جوليفيه؛ أستاذ تاريخ الفلسغة الإسلامية» وتدعى: «مركز تاريخ العلوم و الفلسغة 
العر بية). وغني عن البيان أن رشدي راشد يهدمٌ بتاريخ العلوم؛ في حين أن جوليفيه يشرف على تاريخ القلسفة. 

(112) هكذا جد أنه كلما قويت إيديولوجيا الكناح واشتدذت؛ تقلصت المكانة المخصصة للقكر العلمي والنقدي . وقد سيطرت إبديولوجيا 
الكفاح (المدعوة بالجهاد سابقا) منذ الصليبيين وحتى اليوم (الصعراع العربي - الإسرائيلي). وبالتالي فقد تقلمت أهمية الفكر ارال 
الساحة العربية والإسلامية إلى درجحة مخيفة. لقد تقلصت !! لى درجة أن هذا الفكر قد أصبح شبه مستحيل في اللغات الإسلامية الأساسية: 
أي العربية؛ والتركية, والفارسية»؛ والاوردو (الباكستان). ولكن رتما كان البحث العلمي في اللغة التركية أقوى بقليل بسبب القرب من 
الغرب وقوة العلمنة التي فرضها أناتورك. لهذا السبب نقول إن المرحلة المقبلة رتما كانت مرحلة انبثاق النكر النقدي الحر في الساحة 
العربية. وعلى أية حال فكل الدلائل تشير إلى أنها ستكون مرحلة الفكر ‏ بالمعنى الأوسم والأعمق للكلمة ‏ أو أنها لن تكون. فالمشاكل 
الملحة والحارقة نم تعد تحتمل التأجيل. وفكر محمد أركون يلبي؛ في رأينا: هذه الحاجة الأساسية والماسة. 


السؤال العشرون 

(113) بعنى أنْ بعض الاتماهات الصوفية لا ترى يضرور ة أداء الصلاة الجماعية مغلا يوم الجمعة في المسجد» ولا حتى أداء الصلاة اليو مية العادية 
لسبب بسبط هو أن الصوفي يتواصل مع الله بدون حاجة لهذه الطقوس. ولهذا السبب أدينت الصوفية من قبل «الأرنوذكسية» وممئليها 
الأشداء كابن الجبوزي. 

(114) هذا التغسير الوميولوجي لمنشأ الحركات الصوفية ضروريء لأنْ الصونية ونصوصها تقدم في الغالب وكأنها خارج الزمان والمكان 
والمشروطية الاجتماعية والاقتصادية. وهذا ابّماه مثاللي وجوهراني بوتي خطير في الفكر. وهو سائد عندنا كما هو سائد عند الكثير من 
المستشرقين. والواقع: أن انتصار الاتّماه الصوفي بعد القرن الثالث عشر والانتشار المذهل للحركات الصوفية في كل أنحاء العالم الإسلامي؛ 
انذاك؛ قد ارتبط بانهيار الحضارة العربية ‏ الإملامية والدخول في مرحلة ععهر الاتحطاط. نقول ذلك دون أن نطلق أي حكم قيمة لبي 
على الصوفية كاتماد روحي عالي المستوى» وكرغية على وحدة الوجود أو الاتماد تمطلق الله. ولكن هذا الابّماه ليس إسلامياً فقطء بل 
يشمل كل الام من شرقية وغربية. 

(115) و لهذا السيي ب شكا ل الغرب الأوروبي الفائع والمستعمر صورة سلبية جذا عن الدين الإسلامي. فهو م ير منه إلا صورة الطرق والتكايا 
والزواياء وم يتعرّف عليه أناء قترة انطلاقه وحضارته الكلاسيكية الرائعة. وبالتالي ليس غريبا أن يتهم الإسلام والمسلمين و«العقلية 
الإسلامية» بالنواكل. والكسلء والجمود. والقدرية؛ والاستسلام لما هو «مكتورب»: إلخ... وكل هذه الأحكام المسبقة السلبية شائعة 
ومترشخة في الوعي الجماعي الاوروبي للأسف. ويلزم وقت طويل من التفاعل الثقافي المتبادل لتغييرها أو لحز حتها... 

(116) بالطبع؛ فإن هذا الحكم السلى الل يظلقه أكون على ينان واي اللبضارة الأوروبية الحديئة ينبغي ألا يفهم يشكل خاطئ» 3 
خارج سياقه. وينبغي بشكل خاص ألا يستخدم كحجة أو ذريعة من قبل الحركات الإسلاموية لضرب الحدالة! فهذا آخر ما يفكر فيه 
أركون. ولكنه يفرق بشكل عام بين شيئين أماسيين: 
العصر التكدولوحي والوضعي الغربي بلغ من التطرف حدا لا مثيل له. وأصيح مفكرو الغرب أنفسهم يدينون التطرف في التطبيقات 
العلمية والتجارب الذرية أو المخبرية التى لا هدف لها إلا ذاتها. لتقدضيت أن هدف العلم والتكنولوجيا هو سعادة الإنسان وليس 
الانخراط في حركة جهدمية من الاكتشافات المجانية التي لا تننهي. فالتقدم من أجل التقدم لا ينبغي ألا يكو ن هدفا يحد ذاته بل التقدم 
من أجل الانصان. وقد أصبح العصر التكنولو جحي المنطر ف يشكل خطرا على البيئة والكرة الأرضية وغلافها الجوي يسبب التلوّث. وهذه 
الجوانب السلبية للحداثة هي التي يدينها علماء أوروبا وأخلاقيوها اليوم. فالحداثة لها سلياتها أيضاء ولت كلها إيجابيات. ولكن 
أركون لا يدعو للتراجع عنها بأي حال من الاحوال؛ بل ينقدها بشكل بثاء من أجل تحسينها وتطويرها. 

2 - ينبغي أن نعلم أن مغهوم التاريخ والتاريخية منتشر جدا وراسخ في سياق الفكر الأوروي بي والغربي عموما. وبالتالي قلم يعد يطرح 


ا 
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أي مشكلة من حيث القبول. بل لقد أصبح من القوة والهيمنة بحيث إن المعرفة الأسطورية (أي الرمزية والمجازية المنفتحة» أو قل 
الشعرية) قد أصبحت محاذوفة تماما في عصر التقنية البارد. أمَا موقض الفكر الاسلامي فهو على العكس ثماماً. فنحن لا تزال تسيطر علينا 
المعرفة الاسطورية أو العاطفية أو و الشعرية أو «الديية» سيطرة هبه كاملة. ولايزال ال التاريخي 31 والو عي التاريخي بالعالم وبالأشياء 
شامرا ججدا عبنانا. وبالعا! لي فهناك خطورة في فهم أركون. أو 1 ل في الوقو اخ بسوء فهمء سا ا العم 
للحداثة الأوروبية. والوافع أن سبب سوء التفاهم يعود إلى أنه عندما يكتب ب فإنه يتويحه عموماً إلى ججمهورين مختلفين ماما في أو ضاعهما 
وحاجياتهما هما: الجمهور الإسلامي بشكل عام/ والجمهرر الأوروبي بشكا عام أيضا. وتتجلى هذه الظاهر 0 
غيره. لانه مقابلة مع صحافين فرنسيين» ولأنه موجه للجمهور الفرنسي بشكل بباشر. ولكنه موجّحد أيضا للجمهور الإسلامي والرأي 
العام المتقف. ولا يستطيع في كل مرة أن يحدد نوعية الجمهور الذي يعيئه بالردٌ والتحليل فيحصل نوع من الخلط يحتاج لتوضيح لكيلا 
يحصل سوء التناهم المنطر هذا. فتحن بحاجة ماسّة اللمهجية التاريضية بكل أنواعها ما فيها الملهجية الفللرجية ء الوضعية التي تعتنى 
بالوفائع والتواريخ والأشياء المنبشة عيانيا. بل إن حاجتنا لها ضضمة جدا يسبب سيطرة المعرفة الأسطورية على وعينا وإدراكنا لماضينا. 
والواقع أن الإدراك التاريخي للمجتمعات البشرية هو أبعد من أن يكون عن أن يفرض نفه حتى في بعض البيثات الثقافية العربية 
والإسلامية (وأكاد أقول في أكثرها...) 


1ك ساجدل الف راحنا بزلا بن منهجية أر كرون من جهةء ومني منهيسية الاستشر افى والإسلام التقليدي من جهة أخرى. فيي'لاء 
الأخيرون يكتفون بطرح المشكلة باطر: ن/ ظاهر من خلال المنظور الموروث والمألوف: تسر اد هباك اتجاهاً ظاهريا في الإسلام واتجحامات 


«باطلنية عنيغة» طن غير ما تعلن لأسباب سرية مجهولة أو لأن الله خلقها هكذا . فهي باطنية تسب «التقية)) من أجل التقية وتمارسها عندما 
تدعو الخاجة إلى ذلك. . غني ععن القول إن هذا «الفهم» للأمور يندر ج ضمن خط الأدبيات الدعوية: : أي كنابات الأرثوذكسية الظافرة 
التي ترى أنها هي وحدها تمثل الإسلام ا(الصحيح»: و أن كل ماعداهاي_إلا زندقات وبدعا. وهذاما حصل تاريخيا. وتيجة الاضطهاد 
راحت بعض الفتات الإسلامية تضطر لاخفاء عقائدها خوفا من البطش والعقاب. فاستحجوا من ذلك أنها باطنية بطبيعتها أو «إجرهرها». 
معنى أنهم خلعو اعليها صفات ثبوئية « جوهرانية» ملتصقة بها التصافا كاملاء لا تحول ولا تزول. ثم تت التغطية.مرور الأزمان على الخشأ 
التاريخي لهذا التقسيم: باطن/ ظاهر. وأصبح يتَحذْ صفة طلاقية شمولية تنجاوز التاريخ: أو لا علاقة لها يأساب ناريخية. وهنا تتجلى 
مساوئ المنهجية التقليدية والمثالية لتاريخ الأفكار الذي يثور عليه أكون مثلما ثار عليه ميشيل فوكو في تاريخ الفكر الفرنسي والأوروبي 
فاك و اقع؛ : أن المزدوجة الثنائية باطن/ ظاهرء امت فهمها إلا إذا مرضعناها ضمن الباق العام لناريخ الفكر ككل. نبي نمال في الارسالام 
قرعا من الاستمرارية الناصة لذلك الصراخ الشهير الذي افححه الفكر البوناني بين الأسطورة/ والعقل المنطمي المر كري. (/05 ]ا 
5 أي الصراع بين أفلاطون/ وأرسطو . كما أن هذه المزدوجة ذات منشا لغوي أيضاء لأنْ لكل نص معنى حرفيا ظاهرياً/ ومعنى 
جازيا اليا أو بحسب عا ا لل وا كي: بنية عميقة/ وبئية سطحية. فكل خطاب مرتبط متال/ ولا مُقال 
في الوقث ذانه. بضاف إلى ذلك أن مقولة ا لعنى الباطني تخترق المدوه الكائثة ين السمّة/ والشيعة. فعلى الرغم من سيطرة المعنى الخرفي 
الظلاهرء ي على الانجاه الام ل؛ والمعنى المجازي الباطني على الايماه الثاني» إلا أننا بجد شخصيات فكر ية عديدة تشذ عن القاعدة. فابن عر بي 
مئلاً سني الاصل: ؛ ولكنه مغرق في الباطنيات والمعاني الباطنية. من امس له أن اإتصور التقليدي لهذه المشكلة الفلسفية الكبرى لا يزال 
مسيطرا على الثقافة العريبة المعاصرة. فهي مرتبطة بأحكام سلبية مُسبقة سرعان ما تستنفر بحاد المعتى تى الباطني «والباطتيين». والواقع أن كل 
الناس باطنيون وظاهريون في الوقت ذانه. وهذا مايمكن أن نتحقق منه من خلال التجربة اليومية للناس أثناء احتكاكنا بهم. 


السؤال الواحد والعشرون 

(118) يقصد أركون يذلك أن الاستشراف (أي أنباع الإسلاميات الكلاسيكية) بيتمون فقط بنصوص الفكر الإسلامي المدعوة تمثيلية 
65 عم معع: أي إنها جديرة بتمثيل الإسلام «الصحيح» (الأرثوذكسية). وعندئذ يهمل الاستشراق نصوص الفئات الإسلامية 
الأخرى كالشيعة والخوارج والفاطميين يشكل خاص وهذا اكلام طلين الاستشراق الفرنسي حتى فترة قريبة. ولكن هذا الاتجاه 
قد أصبح بتغيّر في ما بعد على يد باحثين من أمثال هاري كور ربان مثلا الذي ركز دراسانه على الإسلام الشيعي وخصوما الزيران. في 
ما يخصٌ الإسلاميات التطبيقية ال يحيجها لرجرة فلس هناك اجّماه أفضل من اتا آخر في الاسلام. +. كلها نقع على مسافة متساوية مز 
الحقيقة المو ضوعية للاسلام. وبهذا العنى نى فأركون لا يفطل السنة على الشيعة أو الشيعة على المنة؛ ويرى أن ذلك ليس مهمته كمورخ 
وكباحث. على العكس يبغي عليه لملمة كل زز ألا جتحة المحكسرة» لأطراف الإسلام المنقسم على ذاته منذ «الفتنة الكبرى) وهرا ذا 
يفعل ذلك من أجل تقوية العاطفة الجدالية تجاه الآخرين. بل من أجل الكشق عن الحقيقة الموضوعية في التاربخ لكي تستطيع فرق 
الإسلام يوما ما أن يعترف بعضها ببعض. وتنشأ بينها حركة مسكونية واعدة كتلك التي نشأت في الغرب ببن البروتستانت والكاثوليك 
والأرثوذكس. لهذا السبب يبلور أركون. للمرة الاء ولى في تاريخ الإسلام مفهوم «السنّة اللإسلامية الشاملة» التي تشمل ليس ققط «أهل 
الكنة و الجماعة 4 يل أيضا ١‏ رامل العصمة والعدالة» (أي الشيعة) لم المحكمة أو الشراة (أني اللنوار ج). ولا يمككن التوصل إلى ذلك إلا بعد 
تفكيك مفهوم الأرئوذكسية التقليدي؛ وهدم الجدران التبولوجية الفروسطية التي فصلت بين هذه الطوائف طويلاً ولا تزال. ولكن هل 
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بمكن التوصل إلى ذلك قبل دفع الشمن: أي قبل الانخراط في ما يدعوه التاريخ الفرنسي «ابحروب الأديان والمذاهب؛؟ على أية حال فإن 

مهمة الفكر النقدي أو الانتات ال 0 لتطبيغية التي يدشنها محمد أركو ن ليس فقط مواكبة حركة الواقع و حاجياته بل الاستباق عليها. ضمن 
هذا المنظو واكرامم والنشتع اللاي ررق البو ل با مسلمات التيولوجية الموروئة دون نقاش 0 
التطبيقية شينا فشيئا. وتفكيك هذه الأحكام التي لوحية المسبقة والموروئة عن الماضي القروسطي يشكل لب المثرو ع الأركوني. لهذ 
السبب يمكن دعوة منهجيته تمنهجية التفكيك الذي يسبق حتما كل تخرير ونوحيد. 

(119) المنهج الفللوحي (أي اللغوي) والتاريخي يطبق عادة على نصوص الحضارات القلية والغابرة من أجل التحقّق من صحتها. وصحة 
نسبتهاء وتثبيت معاني كلماتهاء ومقارنة النسخ المختلفة للنص نفسهء بعضها بالبعض الآخر. وبالتالي فهذا ا منهج ليس ضروريا بالنسبة 
للنصوص المعاصرة التي تنتجها نحت أعيننا اليوم مختلف الفئات الاإسلامية. بل إن أركون يذهب إلى أبعد من ذلك ويرى أن دراسة النصوص 
نظريا ل تعد تكفي, وإنما ينبغي أن نرفدها بقراءة الواقع عملياً. ععنى أنه قدآن الأوان للقيام يدراسات ميدانية على أر رض الواقع؛ واستخدام 
المناهج الإتتولوجية والأنتريولر جية السائدة الآن في علوم الإنان والمجتمع. فهذه الناهج هي وحدها القادرة على سماع صوت المجتمع 
بكل فدانه وهو ينكلم كلامه الحر الطاز ج. أما الخنطابات النظرية المكتوبة فكثيرا ما تمجب أصوات الو واقع بدلا من أن ندعها تتكلم وتعيّر 
عن نفها. ويخطع أنايجد ضرت التضيع امد أو أصواته المتعددة في منشورات الأحزاب السياسية السائدة حاليا؟ إنها حجب 
غات الو واقع بدلاً من أن تعبر عنها كماهو متوقع. عاذ 

(120) المقتصدد د أنها مشكلة مهولة وحارقة يصعب على أي باحث أن يوفبها حقها. فهى أكبر مشكلة مطروحة الآن في المجتمعات الإسلامية 
والعربية: إنها مشكلة الإنسان وحقوقه أو الاعترافى بو ججوده كإنسياك... 

(121) بمعنى أنْ الثقانات الأخرى» وفي طليعتها الثقافة فة العرية . الإسلامية؛ لها شىء تقوله. ولا يبغي أن يبفى حال حقوق الإنان حكرا 
على تمديدات وخبرات الثقافة الأوروبية والغربية على الرغم من ة قرتهاء حيويها. صحيح أن هذه الثقافة هي المسيطرة على اليشر 
أربعة قرون» وإنها قدذمت معطيات جديدة وكجيرة منذ الثورة الفرنسية وحتى اليوم في ما يخص «إعلاث ا 0 اء 
ولكن المسألة ليست مغلقة أو متعهية على الرغم من كل هذه المكتسبات الحقيقية. فحقوق الإنان لا تزال مطروحة وقايلة للتطوير 
والاغتناء. والتجربة التاريخية العربية الاإسلامية ملذ تدخل القران قادرة على أن تقو ل كلمتها بخصوص هذه النقطة الخاممة. وإذا كاذ 
الفكر الإسلامي والعربي المعاصر عاجزا عن مواجهة هذه المسألة أو تقديم مقت حات ذات معنىء فإن الأمر لم يكن كذللك أثناء ازدهار 
الحضارة العربية ‏ الإسلامية (أكي طوال القرون الهجرية الخمسة الأولى). فالانان بالمفهوم القرأني. أي بالمفهوم الذي ابتدأ القران 
تحديده وإنضاجه كان متفوقاً بحتوقه على الإنسان السابق كما ذكرنا انفا. أقول ايتدأ وأشدد على ذلك؛ لأن هذا المفهوم لا يزال يتغير 
ويتحوّل وينطرّر بتطور الفكر البشري والخبرات الإنسانية التي شهدتها االجتمعات البشرية (مثلا الإضافات الحاسمة التي قدمها الدستور 
الأمير كي : لم الثورة الانكليزية وخصوصاً النورة الفرنسية الكبرى لعام 1789). فمثلاً عملية التمبيز بين «المرمن»/ والكاقرء با معنتى 
التفليدي واللاهوني القروسطي للكلمتين م تعد مقبولة من قبل الفلفة الحديثة لحقورق ع ا ئة والدشورة الفرنسية. 
وكذلك الأمر في ما يخص الانان المسلم/ والانسان غير المسلمء أو الإنسان المسيحي/ والانسان غير المسيحيء إلخ... فكل واحد من 

هوالاء إنان وله حقوق بصفته تلك ككائن بشري وكإنان. من الواضح أن هذا التطوير الحديث لمفهوم الإنسان وحقوقه غير مقبول 
من قبل الفكر الاسلامي التقليدي المعاصر بكل نسخه واتجاهاته. إنه يشكل مأ يدعوه أركون باللامفكر فيهء أو بالمستحيل التفكير فيه 
بالنسبة للفككر الإسلامي والفكر العربي المعاصر. والواقع أن مقاصد الوحي من الإنسان هو نطوير مفهوم الإنسان دون انقطاع؛ ولكن 
الأنظمة التبولوجية التي شكلها الفقهاء في القرون الوسطى قد جمدت مفهوم الوحي وبالتالي مفهوم الإنسان فأصبح الإنسان الشرعي 
هو ذلك الذي تنطبق عليه مقولاتها. وأما ما عداد فلا يستحق لقب إنسان. أصبح هناك إنان ونصف إنمان وريع إنسان بحسب هذه 
النظرة التفليدية الني لا تزال سائدة حتى اليوم في مجتمعاتنا. فالإنسان محكوم بولادته شاء أم أبى. هذا في حين أن المدأ الأول من حقوق 
الانسان بحسب الفلسفة الحديثة لهذه الحقوق يقول إن الإنسان غير مسؤول عن مكاث ولادته سلبا أو إيجاباء وإنه لا بمكن للإنسان الذي 
ولد مسبحياً في فرنسا أن يكو ن أنغا من ل ل اه إسلامة أ و بوذية أو غير متدينة. إلخ.. . الانان وول 

فقط عب ن أعماله بعد أن يبلغ سن الرشد (أني 8 سنة). وبالتاي» فلا يمكن التمييز بين إنسان وآخر من حيث حفوق المواطتية بسبب دينه أو 
مذهه الذء ولد فيه» و إلا لما استطاعت فرنسا تشكيل المجتمع المدني ابي ين لمتين والمتماساك بعد الثورة الكبرى. وبهذا المعنى 
يمكن القو | ل إنه لن يتشكل أي مجتمع مدني حديث؛ ولاأي دولة متماسكة وفوية في العام الإسلامي أو العربي إن لم تتحقن المساواةً الكاملة 
بين ججميع المواطتين ؛ بغض الغلى ر عن أديانهم ومذاهيهم وطوائفهم .. ولكن ذلك بتطلب منا تقيق قفزة نوعية أو طغرة معرفية ابستمو ل ججبة 
م يشهد تاريخنا لها مثيلا من قبل . ولايدم و ١الفكر‏ العر بي المعاصر» يأطره ومناهجه وأساليه ال حالية قاد را على تمقيق مثل هذه المغرة 
النوعية: على الرغم من بع ى الهود اجادة التي 8 8 هناك 

(122) ععنى أنْ الإسلاميات الكلاسيكية (أو الاستشراق) قد رفضت تطبيق المناهج التطبيقية لعلوم الإنسان والمجتمع على المجال الارسلامي 
ومرة أخرى بح وو ا و ارت ا واحتقار بقية قطاعاث المجتمع 
من أصقاع بعيدة أو بواد أو جبال وعرة: أي باختصار كل ما يدعوه الإسلام الرسميى الحاكم بتوع من الاحتقار: «العاحم المتو خش ». 
وهكذا يقذم ال-ء امد ا اوم إن ا ل 
الرسميون أنفسهم. وأركون يغور منهجيا على الاسلاميات الكلاسيكية ويدشن الإسلاميات التطبيقية بسبب امتناع الاستشراق عن القيام 
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بشورنه المنهجية والإيستمولوجية التي تتطليها «الروح العلمية الحديثة» السائدة الآن في الغرب. 

(123)يقضد اركون بتجربة المديئة (ع 18/1401 ع0 ععمعلععمعع.1) العمل البة جري والسيامي لانبي محمد في المدينة» عندما أَسُم ى نوعا من 
«الدولة الدموذجية» التي أصبحت قدوة لكل الأجيال التالية . وقد قال بحربة المدينة ولم يقل تحربة مكة: لأنه لم يكن في مكة إلا معارضا 
ملاحقا من قبل السلطة القائمة. 

(124) أ. كارديئر هو أحد علماء الأنتربولوجيا الثقافية في أمريكا. ومفهوم الشخصية القاعدية مستوحى من أعماله ومن أعمال عالم 
أنتر يو لوجي أمريكي آخر هر :ا ر. لنترن (لموعما1 .1 ,كعم 1ل دا ..خ) وقد امترحى هذا المفهوم منهما المفكر الغرنسي ميكل دوفرن 
أنظر كتابه: 1966 ,1.1 عموط عل معأ امصمودععم ها بعصصم قب إعاناة. . والواقع أن المقصود بالشخصية القاعدية أو شخصية 
القاعدة هو (اجمرعة الصفات الأساسية المشتركة لدى جماعة ما» دون أن يعني ذلك أنها تتوافر في كل شخص حتما. إنها جمعنى من 
ا معان الشخصية المتوسطة. . 

(125) يقصد أركون بذلك أن المسافة الفاصلة بين شخصية القائد والشخصية العامة ا إكاعنا وإنا إيجاباً. قاذا 
كانت شخصية القاند متقدمة على المجتمع: فإنه يتطيع أن ينبهض به ويفتح له طريح ق التحرير. ولكن د ينبغي ألا تكون المافة واسعة جد! 
فتحصل القطيعة بينه وبين المججمع ل و ا لتحريرية فيضطر للتخقيف منها 
أو عتى لإنعفاتها..وإذا كانت سخصسية القائد متطايقة مع الامتمع استطا و أن بسكم بقوة وشمية هائلة: ولكن رما مم يستطيع أن يحقق 
له قففرة نوعية في حال التقدم لسبب بسيط هو أنه ليس متقدما على المجتمع. بل إنه قد يعود به إلى الوراءء أو يحاول ممه وإيقاف عجلة 
التطور. (أنظر جحربة قيادات الثورات الإسلامية والحركات الإسلامية). 

(126) المقصود بالشخعيات المطادة أو القادة المضادين (20655ع1 - ©260رمع) تلك الشخصيات التي ظهرت مرا على مسرح الأحداث 
في معظم البلدان الإسلامية والعربية و ح سياسي للمعارضة أ والرصرا ل إلى اللطة. 

(127) إن كدمير القيم التقليدية الجاري حاليا في معظم المجتمعات الإسلامية والعربية يبدو خطرا إذا ل يرافقه إيجاد البديل المعقول. وما أن 
يديل الحداثة المعقلة لا يزال مفقودا. فإن تدمير القيم التقليدية يخلف فراغا ويزلزل التفوس (انظر -حالات الانتحار والحئون والتوثر 
العصبي المائدة حالياً). 

(128) هنا يشكل أركون نوعا من سوسي و لوجيا الثقافة والثقفي ن في المجتمعات الإسلامية. فهناك أوّلاً القادة الحاكمين وطيقة كيار الموظفين 
التكنوقراطيين المحبطين بهم. وهناك بالمقابل فادة المعارضة المضادين ومنظره الحركاث الإسلاموية المتطرّفة. وهناك فئة ثالئة تمثّل 
بالعلماء. أي برجال الدين التقليديين والرسميين المعتدلين المرتبطين .تمؤسسات الدولة أو وزارة الأوقاف أو النجف أو الأزهر. إلخ... 
وهولاء يقفون إلى حد ما في وججه المتطر فين الدينيين ويخلعون نوعا من المشروعية الإسلامية على السلطة» في حين أن المخطرفين يسحيون 
منها هذه المشروعية تمهبدا للانقضاض عليها وضربها. وهناك رابعا قئة «المثتفين المحدثين»: أي رؤساء تَعرير الصحف والمجلات 
الأسبوعية والشهرية وأماتذة الجامعات؛ وأعضاء مراكز البحوث, إلخ... وهولاء مرتبطون قليلا أو كثيرا أيضا بالدولة ومؤسساتها. وهم 
بالتالي «مثقفرن عضويون» بحسب تعبير غرامشي. وهناك فئة أخرى من المثقفين الهامشيين والمتبوذين بسبب عدم قدرتهم على التلاوام 
مع ماهر موجودأو الخضو ع له . وهلاء إمَا أنهم هربوا إلى المنفى؛ وإِمًا أنهم تو قفرا عن الكتابة والانتاج جع ودخلوا في بحر من الصمت.. 

(129) يقصد أركون بذروة الهيبة أو السيادة الفكرية العليا وجود فئة من كبار المثقفين الذين يلون الضمير الأخلاقي للمجتمع أو الأمة 
(برترائد راسإا ل في إنكلترا مغلا أو و حجان يول سارترو مون اروك في فرنساء أو ميشيل فوكو في ما بعد 100 وهذه الذروة الفكر بة العليا 
غير موجودة في المجتمعات الإسلامية لسبب بسيط هو أَنْ القادة السياسيين لا يسمحون بظهورها. فالمتقف ينيغي أن يكون تابعا للقرار 
السياسي ولر جحل السياسة, أو أنه لن يكون. 

(130) ومادامت لم توجد مقابلها بعد كليات لعلم اجتماع الأديان» أو لعلم الأديان المقارن, أو للأنتربولوجيا الدينية؛ أو للإسلاميات التطبيقية 
كما بلورها أركون. فإن طريق التحرير الفكري سوف يظل بعيد المنال. 

(131) يقصد أركون بذلك أنه نم يعد من السهل استخدام مصطلح «الفكر الإسلامي» بسبب سيطرة التقليديين على كل ما يخص كلمة 
إملام. تسر نكرل ودع إسلامي )؛ يثوهم الناس أننا تتحدث بالضرورة عن فكر قدي أو تقلبدي, هذا في جم حين أن أركون يعتقد 
بإمكانية و جود فكر إسلامي تخريري وغدررء بل معلمن أيضاء كما هي عليه الحال في فرنسا أو في ألمانيا مثلا (انظر المعاهد الكاثو ليكية 

والبرونستاننية لعلوم الأديان مثلا). بهذا المعنى ينحدث أركون عن الفكر الإسلاميء لا بالمعنى التقليدي المعارض للتطور. ولكن ييفى 
صحيحا القول إن عملية العلمنة الجاربة تحت السطح حاليا (بسيب الاقتصاد الحديث وعوامل أخرى) سوف تحبرنا أكثر فأكثر على 
التحدث عن الفكر ل والفكر التركي. والفكر الفارسي. إلخ... داخل الفكر الإسلامي العام. وررما اضطررنا لقصر هذه التسمية 
الأخيرة على الفكر الديني فقط بعد انتهاء مرحلة العلمنة من أخذ أبعادها. 

(132) هذاما الاتحظه موكر ا من شل أكارات ربساك يبك المجددين الذين أخذوا يتراجعون عن مواقض المسئولية الفكرية والحدائة 
المعرفية. فالعلمانية مثلاً لم تعد ضرورية بالنبة لهمء لأن المجال الإسلامي م يشهد ظاهرة الكهنوت كما المسيحية! ومن تراجع إلى تراجع 
وميه ن موقف تكتيكي إلى مواقف أكثر تكتبكية تتقلص المسافة التقدية (أج لتي كانوا قد اعشقوها في الداية» وتضيى أكثر فأكثر بل إنيب عندما 
يعودون للتحدث عن تاريخ الإسلام (خصوصا في مقالاتهم , الصحافية) يقعون في مثل ما يمع به التقليديون: أي التحرّب لهذا المذهب أو 
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ذاك بحسب الحالة والحاجة» وبشكل عام التحرّب للاتحاه المتتصرء فهو أسلم عاتبة تبة! هذا في حين أن موقف الحداثة الفكرية الذي يزعمون 
الانتساب إليه يتطلب منهم الخخره وج كليا من السياجات الدوغمائية الضيقة للمذاهب والطوائف كافة دون اسطناء. (سواء منها «الأغلية» 
أو «الأقلية» بالمعنى التقليدي للكلمة) وعندئذ يمكن تأسيس مفهوم الأغلبية/ والأقلية على أساس حزبي حديث؛ أي سياسيء لا على أساس 
لاهوتي أو طائفي تقليدي كما هو سائد حتى الآن عندنا. 

(133) يقصد أركون بذلك أنه ينبغي على المفكر ألا يضعف أمام ضغط الشارع والجمهور العام والعدد الأكبر من البشر. فالحفاظ على الحقيقة 
وقولها ييقى أهم وأحدى. والمفكر الذي لا يضع الحقيقة نصب عينيه كأفق وحيد ودائلم لعمله ييطل عن أن يكوان مفك ا. 

(134).معنى أن الهيجان الاجتماعي والسياسي يجعل المشاكل ماتهبة وحارقة وقادرة على أن مرق الاحث الذي يقترب منها أو يطرحها. 
والكثيرون يتجنّيون ذلك حرصا على أنفسهم. واتّباعا للدقيّة. . 

(135) يقصد أركون بذلك أن التضال من أجل اق وامتكشاف المقيقة نوع خارج هذ سيج الدرغمائي لفل الذي أصبم الآن ضيقا 
بدا بالتسبة للباحث العربي أو المسلم. فكل الحقائق العلمية الحديئة؛ وكل مكتسبات الفكر الحديث أصبحت خارج هذا السياج؛ ومع 
ذلك فهو لا يزال صامداً متخشباً بمنع انبعاق الحقيقة فلا يزيح ولا ينزاح. إنه يشكا ل قارة شاسعة من اللامقكر فيه أو المستحيل التفكير 
فيه... ولا تزال هذه القارة ممتذ وتنسع وتتراكم. 

(136) بقصد أركون بذلك أنه ل يتح للفكر الحر أني حظ يذكر في المناخ العربي الاسلامي حتى هذه اللحظة. فباسناء الفترة الذهبية الفعسيرة 
للحضارة الكلاسيكية؛ نلاحظ أن أرنوذكسية الفقهاء في الماضي؛ ودوغمائنة الإيديولو جين القومويين والإسلامويين في الحاضر (أي منذ 
عام 1960 وحتى 1989) لا تزال تحول حتى الآن دون انبثاق الفكر الجر في الساحة العربية... 

()إ) م عنى أنه لا يستطيع التغريق بين الجدائب الروحي للدين/ والجاني اللايدي ولو جي ؛ فيخلط هذا بذاك والواقع أن قادد الخركات الارسلاموية 
المعاصرة يلعبون على وتر هذا الخلط لتعيئة الجماهير وينجحون في ذلك أيما بماح. فمن هو المسلم الذي يقف ضد «الدين»؛ أو يمتنع عن 
تلبية نداء «الإسلام)؟ ولكن الأمر يتعلق في الواقع.محض إيديولوجيا سباسية لا علاقة لروحانية الدين وتنزيهيه وتعاليه وانفتاحه الرمزي 
المطلق يها. والدليل على ذلك أن أتباع هذه الحركات يفرّغون الشعا رات الإسلامة من شضائيا الروية واليولوجية التي سادت فى 
العصور الكلاسيكية؛ فححوّل على أيديهم إلى بحرد أدوات وشعارات للصسراع المياسي المحض. وهذا ما يلحظه أي شخص اح ح له 
مناقشتهم؛ هذا على الرغم من كثرة امتشيادهم بالأحاديث النبوية والآيات القرائية! 

(138) مفهوم «المؤلف الجماعي » مو حود في الفكر الحديث لدى مفكرين مختلفين ماما هماء : لوميان غولدمان. وميشيل فوكر . فالأول حاول 
بلورة المفهوم من خلال منظور ماركسي قائلاً بأن الكاتب أو الأديب لا يعبّر عن ذاته بقدر ما يعيّر عن الوعي الجماعي. أ و قل إنه في ما 
يعجر عن ذاته ينضج بوعي جماعة ما أو طبقة ما أو فئة ماء. 000 فقد طرح فكرة ادمرت» المؤلف أو انحاء المؤلف. فالمولف 
لب ل فردا ولا صوتاً واحدا و وإعما هم و حصيلة مجموعة الأصوات والأفكار ا لني يتلقاها مر ن المحيط ونضترقه يسجلها على الورق ‏ .ععنى 
آخر فإنها له وليست له... من الواضعع أن نص «التريضة العائلقو الذي جيه عمدغيد السلام قراح كان كن أن يكتبه أي شيخ آخر في 
القاهرة أو حلب أو طرابلس أو يغداد؛ إلخ... 

(139) الفكرة المركرية لأركون هنا تتلخص في ما يلي: القران كتاب الوحي» والوحي ذو لغة بحازية ورمزية منفتحة على شتى الاقاق: على 
كل الاحتمالات والدلالات. وبالالي فلا يجوز تحويل هذه اللغة العالية والمتعالية إلى لغة فقهية قانونية ضيقة؛ والقول إنه لا معنى له غيرها. 
هذا تقيد للمعنى المجازي وحصر للرمزء وفي نهاية الطاف خنق للفكر وحرية الفكر. ولكن هذا ما حصل وافعا وتاريخاً على أيدي 
الفقهاء والأرئوذكسيات المتشكلة المعروقة. وهذا ما حصلا ل أيضا في محال البهودية والمسيحية. صحيح أن إغلاق لغة الوحي وتجميدها 
من قبل الأنظمة الفقهية وا! للاهرتية الكلاسيكية كان يمثل ضر ور ويلبئّي حاجة تاريخية في الحظة معينة وزمن محدد. وهذاء شيء لا مغر منه. 
اس ا الو 0 أنها نشكل المعنى الوحيد للوحي» وبالعالي فكل ماعداها بدع 
وهرطقات. كما أنها تشكل المعنى الوحيد الصالح لكل زمان ومكان, وهكذا تم عملبة إيقاف الرحي الذي ينبغي الا يتوقف لأنه مفتوح 
على مطلق المعنى وافاق الوجود و ممكنات المستقبل والحياة. ولأنه متجدد المعنى بتجدد المجتمعات والأقوام والعصور. يبغي أن تضيف 
إلى ذلك قاتلين إن مفهوم الوحي لدى أركون واسع إلى أبعد الحدود؛ وهو يشمل التجليات المعروفة له في الأديان الثلاثة وغيرها ثم بتطاول 
لكي يخترقى كل اللحظات الكبرى للكشف العلمي والابداع البشري 

(140) يحاول أركون هنا أن يتموضع في موقع إبستمولوجي متقدّم جدا. إنه يدل أحدث المواقع المعرفية على الساحة الثقافية الأوروبية (موقن 
الفيلسوف الألماني يورغين هابرماس). فهو يرقض الانصيا مسلمات الأرنوذكسية وبدهياتها المزمنة. ويرفض الانصياع لمقولات ا 
الكلاسيكي الأوروبي» أو بالأحرى العرقية المركزية الأوروبية. فهذه الأخيرة قد تعرّضت لنقد جذري من قبل ربا به اورينا 
المعاصرين: كميشيل فوكو؛ ويورغين هابرماس على الرغم من الخلاف الكائن بينهما. ولكن ييقى صحيحا القول إنه لا ينبغي أن نضع على 
امتوى تفسه مقوللات ((الأرنوذكسية» الاسلامية». ومقولات الايديو لو جيا النائحة عن ثورة 1789 وإعلان حقوق ا والمواطن. 
قبينهما تفصل مسافة لا تقل عن مثتي عام من التنوير والتطوّر الفكري والعلمي لاه وروبا. فالمسلمون لم يجتازوا أو لم ينطعوا كل ذلك 
الممار الذي قطعته أورو با منذ القرن الثامن عشر و حتى اليوم. هذه حقيقة واقعة لا جدال فيها. ولك. ن أركون يحذر متها إلى أنه لا يجوز 
استنتاج أي حكم عنصري من هذه الظاهرة والقول إن الثقافة الأوروبية المسيحية متفرقة جوهريا وأصلبا على الثقافة العربية ‏ الإسلامية. 
والتقاد الحاصل ينهما عائد كلا إلى التفاوت التاريخي لأربعة قرون. هي تلك التي تفصل الفكر الأوروبي الحالي عن/ الفكر الإسلامي. 
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وهذا التفوق أدواتي وتقني م ومنهجي. . ولك. ن ينبغي التفريق * هما بم ن التقدم الأدو اتي/ والتقدم الفلسفي . فالتقدم الفلسفي يدمثل في التوضل 
إلى أفضل مطابقة لتفسير الواقع. ويمثْل أيضاً بالتوّل إلى أوسع مطا مطابقة يشكل أن عددا أكبر دائما من ن البشر يندرج فبها وينعم بشمراتها. 
وذلك بغض النظر عن أعراقهم وأدياتهم ومذاهيهم ولغاتهم وأشكالهم... معني آخرء يبغي أن يتوضل البشر إلى تفضيل. هذا المفهرم 
الفلسفي الوامع المنفتح حتى على ترائهم الفك ري أو الديني الخاص الذي ولدوا فيه وترعرعو' بين جتبائه. وإذاأ فهذا العقل الفلسفي 
الذي نتحدث عنه هم و عقل تواصلي. فاعل» متفاعل منفتح. وليس عقلا منروياء ضيقاء راقضاً للحوار والتفاعل . في ما يخص مفهوم 
العقل الفلسفي التواصلي والحواري نحيل القارئ إلى ترجمة آخر كتاب صدر لها برماس بالفرنية: عط :1125822385 رععءنا( 
8 علعقتصتالو0 كاعة2 .غاختصمعل550 جا عل عنتومنطم هده [نطم 5رناوع015. الخطاب الفلسفي للحداثة, غاليمار؛ 1988 
(أما الطبعة الألمانية فكانت قد صدرت عام 1985). ونحيل القارئ العربي بشكل خاص إلى ذلث القصل الذي يحمل عنوان: «العقل 
التراصلي» تا .!.آ:1 1101013 )8/1 ل01181).) صموله 2[ من الصفحة 348 إلى الصفحة 396. 

([141)ها نيط أركون بقوّة ضد كل التقديمات العنصرية واللبية ذه لعسورة المسلم أو العربي في بلدان أورديا م ا 
عن فصد مألة المشروطية الاجتماعية ‏ التاريخية للإنسان: وخصوصا للإنسان المسلم. هذا في حين أنها لا تتسى ذلك عندما تحدّث 
عن الوضع المعب لبعض شرائح العمال الأورويين أو الطبقات الققيرة أو أوضاع الشعوب في بولونيا وهتغاريا وأميركا اللانينية. 
إن هذه الصورة التشويهية التي تقدمها ومائل الإعلام؛ ليل نهار بالإضافة إلى كتابات بعض الصحافيين السطحيين تنترع الملم أو 
العربي من الإطار الذي يعيش فيه. وتدسى كل الآلام وأنواع الحرمان التي يعاتيها بل وتغمطها كلياً لكي يبدو على الصورة التي تريدها: 
أي إنسانا متوحشاء عتيفاً بطبعه وجوهره: وليس يسبب الظروف السلبية والبؤْس والمجاعة التي تخيط به. إنها تريد أن توصل الرسالة 
البسيطة التالية إلى الرأني العام الأور 7 أ و الأميركي : الاتان المسلى أو و العربي متعطب لأنه عر بي أو مسلم. والاسلام متعضب لأنه 
إسلام إلخ. .. لتوضيح ما أقصده أكثر سوف أضرب الثال العالي: عندما ير تكب شخص فرنسي حجر بمة عتعرية بحق أحد العمال المغارية 
فإت ومانا ل الإعلام تذكرها وتدينها ولككنها تحاول التخفيي منيا عن طريق شرحها وشرح حيثياتها. فالوجود الكديف للعمال المغاربة في 
بعذ ن المتاطق الشعبية المصاية بالبطالة والضيم د بق الاقتصاديء يجعل بعد ن القر نسسين يققد: ون السيطرة على أنفسهم ويتحولون إلى التطرف 
العنصري ويرتكبون مثل هذه الأعمال الإجرامية. وإذن؛ فهناك أسياب للتطرف. وخصوصا أمباب اجتماعية أو اقتصادية. ولا يقولون 
إن الفرنسي متطرّف بطبعه لأنه فرنسي أو علمانيٍ أو كائوليكي: إلخ... أو إن كل الفرنسيين متطرفون. هذا في حين أنهم يقولون لك أو 
ها يشبيه عن العرب والمملمين . هذا هو الفرق في المنهج وفي النظرة وطريقة التعامل . وحمد أركون عندما يتبع منهجية «الإسلاميات 
التطبيقية ) فانه لا يستطيع أن ينسى الإطار الاجتماعي والاقتصادي الصعب» بز القائل, الذي يحيط بجماهير ال مسلمين والعرب ننيجة 
الفقر والذل والجمهل والعذاب... وكلما زادت هذه الأشياء تضححم «المتخيّل الإسلامي المشتر ك» وأصبح من الصعبي السيطرة عليد., إنه 
يهدر كالبحر: بحر المجماهير الجائعة.. 

(142) يقصد أركون بذلك أنْ الامتشهاد بانعرص الأخرى يمارس هنا دورا حاسما ويضرب على وتر المشاعر الجماعية لكل مسلم؛ لكل 
المسلمين. فهم قد اعتادو ا منذ الصغر على سماخ هذه الآيات ء الأحاديث و الأقرال وتردادها. وبالتاللي فعندما يرونها تحت أعينهم في نص 
ما فإنهم يتعر قون فورا على أنفسهم من خلالهاء و«يشربون» النعس كما يشرب الحليب... 

عدا تت الح لرجرية الة 31 لا يرال يمثل القدوة حنى الآن؛ ولا يزائ ل فعالاً وقادراً على ميش الجماهير البائسة إذاما عرف 
بعض القادة السلكن سسا عش كيف يتخدمونه. 

(144) هنا ينرق أركر ن كعادته (وكمودر + خ ممترف) بين المعلى الأصلي للكلمات والمعنى اللاهوتي أو التيولوجي الذي لع عليها في ما بعد. 
فكلمة «ميامن © ل تك. ن مشحونة تيولوجيا في البداية كما قد نتوهمء بسبب الشقة الز منية الواسعة التي يفهانا عن تلك الفترة؛ ويسبب 
ضمور حسما الثاريخي في النهة العربية والإسلامية عموف . وكذلك كلمة «كافر». فالمؤمتون كانوا عثلون في البداية فئة الأقلية تمن اتبعوا 
النبي: وكاتوا يقذمون الأمان لبعضيه البعض: أني مرمتون بالمعنى القبلي السائد في شبه الجزيرة العربية لكلمة الأمن. لم يككن لاحد منهم 
أن يعتدي على أحدء ولا أن ينتظر عدو انا من أحدى وإئما كانوا يخشون العدوان فقط من قبل الجماعة المقايلة: أي «الكغار». وكلمة 
الاكافر 4 تفسها لم تكن مشحوتة تيولوجياً في البداية كما حصل لاحقا بعد انتصار الإسلام والدولة «الإسلامية». كانت تعني أساسا جماعة 
المكين و القرشيين المعار ضين سياسيا للدعوة الجديدة. 

(145) انلر شرح هذا المقهوم ا مر كزي بالنسبة لفككر أركون في مقدمة هذا الكتاب : «#بعض مهام المثقف المسلم اليوم». 

(146).معنى أن الركات السياسية الحالية التي تستخدم الدين كسلاح مياسي فقط تهمل الجانب الروحي والمتعالي من الدين لمصلحة الجانب 
السياسي والعملي إذا ما لزم الأمر. فالذي بهمها فيهء في نهاية المطاف, هو الأداذ الفعالة سياسياً. إذ كيف يمكن إلغاء (أو نسخ) مئة وأربع 
عشرة آبة من القران من قبا أية وااحدة أو آيتين؛ 

(147) هذا يعلى إلغاء التاريخية أو انعدامها كا من ساحة الايديو له جيا «الإسلامية» المعاصرة. فالمقولات التاريخية مغرغة مر: مضايتها ومن 
حيثبانها الزمكانية لكي نصبح جواهر ثايتة قابلة لأن تنطبق في كل زمان ومكان. 

(148) المقصود بالسيادات المأذونة هنا نصوص ابن تيمية مثلاء أو غيره من كبار الفقهاء. قفي الوقت الحاضر ند أنها قد أمبحت محصومة 
ومقدسة واختلطت بذلك بالايات والأحاديث لكي نشكا امتدادا قدسيا واسعا. 

(149) بمعنى أن القران قد أصبح فضاء للإسقاط: أي تسقط عليه كل حاجيات القئاث المختلفة في الأزمنة المختلفة؛ و بجعله يقول ما تريد قوله 
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هي لاما يريد هو أن يقوله. وبسبب لغنه المجازية والرمزية العالية فإنه قد أصبح قابلاً للكثير من الإسقاطات والعديد من التجسيدات 
الناريخية والتأويلية. ولككن إذا ما أوّنْه الفلاسفة أو كبار المنصوّفة واللاهوتيون كانت النتبجة شيئاء وإذا ما أله الفقهاء الدوغمائيون أو 
المناضلون السياسيوت والإيديولوجيوت كانت الشيجة شا آخر. قفي ال حالة الأولى تكون السياجات المتشكلة أكثر انّساعا ورحابة على 
الرغم من اختلاقها في ما بينها: وفي الحالة الثانية تكون أكثر ضيقا وتشدّدا. 

(150) وبالتالي» قكل من يقف خارجه لا بمكن أن يكون إنسانا با معنى الكامل للكلمة. إنه نصض إنسان أو ربع إنسان أو أحيانا لا شيء.. 
أي لا يستحق مكانئة الانسان. 

(151)المستحيل التفكير فيه هنا هو : كل النلفة الحديئة لحقوق الإنسان (أي الفسقة التي تريض خلف إعلان الشورة الفرنسية قوق الإنان 
والمواطن). 

(152) أي إنها صالحة لكل زمان ومكان كما يقول المسلمون. و بالتالي فهي تستعصي على التاريخية وتنكر ارباطها بظروف ناريخية 
واجتماعية معينة وبلحظة محخددة من رخات ارين 

وار يعني. ولدكرّر ذلك مرة أخرى. أنه يحق 00 رخين الوضعبين أن يطبقوا المنهجية التاريخية والفللرحية على هذا 

نوع من القطايات وعلى ان انث العربي ‏ الإسلامي ككا . ولككن لا يحق لنا أن ا 
لام وه ا مر تأخذ في الاعتبار الوقائع غير المادية ولكن التي لا تقل تأثيرا عن الوقائع المادية: 
قصدت الأسطورة والخيال والمتخيّل وكل التصورات الثي تملأ الوعي الفردي والجماعي. فهذه أيغا لها ناريخ ولها نقطة أصل وتحول 
واستمرارية. ويدرس كل ذلاء فرع جديد من فرو ع علم التاريخ يدعى «ابتاريخ العقليات» أو «ابعلم النفس التاريخي». كما ذكر نا سابقا. 

(154) بم عنى أنه لا يحق لجميع المواطنين أن يتوصّلو إلى مرتبة #الإنسان الكامال »2 أو أن بتمثعوا بياء لأنهم لامتلكون جميعهم. وبالدرجة نفسهاء 
الشروعية النويةاء ا تبولوجية (أو بالأحرى الأرنوذكسية). بل إن بعضهم عار من كل مشروعية لاهوتية» بسب تحديدات الأرثوذكسية. 
وبالتالي فلا يستحق إطلاقا أن يتصف بلقب «الإنسان» أو أن يتممّع بحقوق الإنسان. ومؤاخرا لاحظنا ظهور حركات «إسلامية) احتجاحية 
نرعم أن المجتمع كله قد دخل في مرحلة الجاهلية, و بالتاللي فلا مشروعية له ولا لأفرادد الغانصين في الحرام والذنب 

(155) بمعنى أن المنظور الفرو سعلي الذي تحاول اخركات الإسلاموية إعادة الناس والمجتمع ككا إليه بعني التخي عن كل مكتسبات الحدالة 
والتحديث, والعودة بالزمن إلى الورا. وبالتاني إيقاف عجلة التاريخ والتطور. من اران أن المعركة الشرسة التي تدور أمام أعيننا اليوم 
في كل المجتمعات الاإسلامية والعرية سوف لجسم مصير الصر اع الدائر بين المشروعية التفليدية الضيقة/ ء المشروعية الحديثة الواسعة 
والقادرة على استيعاب المواطنين كافة دون ابطناء, وبغض النظر عن أصولهم العرقية 0 الطائفية أو المذهبية. وهذا هو الرعاك الأكبرى 
والتحذي الأعظم الذي بواجه اليوم. في '! لعرى العا : العرني راان ادلي كلك 

(156) بهذا المعنى يمكن القول إن الثورة الفرئسية تمثل أكبر حدث في التاريخ البشري المعاصر. ففد استطاعت أن تنجاوز للمرة الأولى في 
التاريخ المشروعية الكاثوليكة التقليدية ٠‏ ود مرو ا و : هي المشر وعية المتمثلة بالإعلان الشهير «الحقوق الانساذ 
والمو اطن )). وهذه المشروعية هي التي لا لل ل ا الا ان 
وهي الني نتيح البوم لشخص مئل ميشيل روكار. البروتستانتي الأصلء أن يصبح رئيسا ناححا لوزارة فرنساء ويتحكم يمقاليد أمورهاء 
دون أذ جر اعد أن يشير إليه بالبنائ. أو أن يطعن في شرعيته ومشروعيته. 

(157) يشير أركون هنا إلى مسافة المنتي سنة من التطوّر التي تفصل بين أورويا/ العام الاسلامي عربيا كان أو غير عربي. فهذا المسار من 
التطور التاريخي بكل بماحاته ومكتسبانه ودروسه وعظاته م يتح لنا الاستفادة منه كما ينبغي حنى , الآن. وبالتالي فعندما ينتقد أوكون هنا 
النظرية الاخترالية التي أسسها دور كهام باه الدبن: ب يبغي ألا يقهم القارئ العربي من ذلك أن أركون ضد التطورء أو أنه لا يعتر ف بذلك 
المسار ء مكتسباته. على العكسء إل يعارت ارود الملمين للاستفادة منه. ولكنه عندما يتحاث يتوجّه أيضا إلى الجمهور الغر نسي 
وحاجياته؛ و بالالي يضطر لانتقاد بعض الجوانب السلية 'لتي رافقت ذلك المار لا محالة. ومن هذه الجوانئب مسألة العامل الرو حي وما 
حر امن اخرال رالحاء وي جصدا ب حجار المي اهارت الخدت هذا كزيها في لامر لا لكر واد الدر. 

(158)ا كح وضيح موقف أركون من دو ركهاج أكثرء ثم أعه لتغسير السبب في وضعه كلمة «الله» بين فوسين نقول: عندما تعدث دوركهام (أي ني 
بداية هذا الفرن) كانت العلمة في قرنسا قري حداء وكا رةٌ اذمل بماد تاريخ طويل من حكم الكبسة الكاثوليكية قوب جا وكان ذلك 
مفهوما في وقته. وبالتالي فتد اقتنع دو ركهاب أو قل تَوهم أن العامل الديني أو الروحي سائر نحو الانقراض لا جمالة. ولككننا نزلاحظ اليوم 
أنه بعد أن أشبع المجتمع الفر نسي من التطور المادي والاقنصادي فإنه يشعر بنوع من الحاجة لإعادة التوازن؛ والاعتراف بالبُعد الروحي 
للانسان لاسب ب أخد بعض المفكرين الفر نسيين والغادة السياسيين يدعون إلى إعادة تحديد العلمنة من +حديد وتشكيل علمنة إيجابية 
العا ع ما ز العلمانوية المناضلة للقرن التامع عشرء بعد أن تأخذ منها كل مكتسباتها. أمَا في مايخصٌ مفهدم الله فبرى أركون 
أنه بعد تد خل العلمتة لم نعد نتصؤر الله بالطريقة يقة نفها. وأمًا المسلمون فيتمرون في الحديث عن التصو ر القديم «لله» أ للتفديس و كأنه 
م يجر أي شيء على ارض الوافع؛ ولم يتحوّل كمفهوم. ولكننا نعلم أنه قد حو ل إما بسبب العلمنة والثقافة الحديثة التي شهدتها بجنمعات 
أوروباء وإما بسبب الصراعات التي خاضها المسلمون باسم الدين والتقديسن. فمر: ن جهة المسلمين أصيح مغهوم «الله)) مسيّساً كليا يسبب 
ا لأ ثم ضد «الإمبريالية)» و الغر و الثقافي» والاختلال الاقتصادي الخاصل بين بلدان الشمان/ و بلدان الجنوب. 


وأمقام ن جهة الأوروبين والغرببين ل فقد أصبح مُعْلمَناء أو و أنه قد ألغي من قا ل الالحاد واللاليمان... 
46 
رهما 


ملحق رقم 1 
حوارٌ مطوّل مع محمد أركون 


أجراه: هاشم صَالح 
تقديم عام 


بعد مرور عشر سنوات بالضبط على تعاوني الفكري مع محمد أركون أحببت أن ألتقي 
به لكي نضع النقاط على الحروف بشأن قضايا عديدة: منهجية ومفهومية فالترجمات 
التي قدمتهاء حتى الآن. أثارت من المشاكل والتساوللات بقدر ما قدمت من 
التشخيصات والإضاءات» إن لم يكن أكثر. ولذلك أسباب. فالمنهجيات التي يسلط 
أركون أنوارها على التراث العربي - الإسلامي لم نفهم كلها كما ينبغي» بل إن بعضها 
قد بدا في الترحمة العربية امضاء فنا محشوا بالمصطلحات والمفاهيم الغريبة. 
وعلى الرغم من كل الشروحات التي وضعتها في هوامش الكتابين اللذين صدرا حتى 
الآن (تاريخية الفكر العربي الإسلامي, ثم الفكر الإسلامي: قراءة علمية) فإن النص 
الأساسى بقى صعباً على القارئ العاديء بل على القارئ المتخصص في بعض الأحيان. 
وبدا لي أنه لكي أنحر هذه المهمة كما ينبغي ولكي أمشي بها حتى نهايتهاء فإنه يتحتم 
علي اللإكثار من نشر المقالاات والمقابللات والتلخيصات والشروحات المطولة. وبدا لي 
أيضاًء من خلال تحربة تلك السنوات العشر الماضياتء أنه لا يمكن للقارئ العربي أن 
يتوصّل إلى فهم أركون إن لم ننقل إليه مكتبة كاملة في الفكر الأوروبي المعاصر: هي 
مكتبة العلوم الإنسانية والاجتماعية. 

ولهذا السبب» بالذات قدت عدة مقابلاات مع بعض كبار المفكرين الفرنسيين 
الذين يحتلون الساحة حاليا من أمثال: بيير بورديو» جورج بالانديبه» جيل غاستون 
غرانجيهء جاك دريدا. والأول عالم اجتماع وأمًا الثاني فعالم أنتربولوجيا مقارنة مختتص 
بأفريقيا السوداء والمجتمعات الأوروبية الحديئة في آن معاء والثالث عالم إبستمولوجيا 
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يحتل الآن كرسي ميشيل فوكو في الكوليج دو فرانسء والرابع فيلسوف مشهور بنقد 
الميتافيزيقا والعرقية المركزية الأوروبية. هذاء بالإضافة إلى الدراسات التي قدمتها عن 
فكر ميشيل فوكو والتي لا يمكن للقارئ العربي أن يفهم أحد المحاور الأساسية في 
فكر أركون إن لم يطلع عليه؛ أو على الأقل على كتابيه الأساسيين في فلسفة المعرفة: 
الكلمات والأشياء ثم أركيولوجيا المعرفة. فبلورة مفهوم «الابستمية»» أو المنظومة 
الفكرية» أو نظام الفكر في التراث العربي الإسلامي لا يمكن فهمها لدى أركون إن 
م يكن القارئ مطلعاً على بلورة المفهوم نفسه من خلال التراث الأوروبي ومن قبل 
شيل توكو بالذات في الكلمات والأشياء. لهذا السبب توقفت طويلا عند ميشيل 
فوكو وحاولت أن أنقل طرفا من نظريته الإبستمولوجية إلى الساحة الثقافية العربية. 

ولكن حتى لو اطلع القارئ على كل ذلك فإنه لن يفهم كل ما كتبه أركون. بل 
ينبغي عليه أن يوسّع من حساسيته وفضوله المعرفي لكي يشمل أهم مكتشفات علم 
الألسنيات والتاريخ الحديث (مدرسة الحوليات الفرنسية) والأنتربولوجيا الدينية؛ 
وعلم الأديان المقارن: أي باختصار كل العلوم الإنسانية المشار إليها آنفا والتي تشكل 
هوية الغرب الحديث. وأنى له أن يعرف كل ذلك إذا كانت أمهات الكتب في هذا 
المجال ل تترجم بعد بالشكل اللائق (ولا حتى غير اللائق) إلى لغتنا العربية. وهكذا 
نحد أنفسنا في حلقة مفرغة: فأركون يحيلنا إلى علوم الإنسان والمجتمع في أعلى ذراها 
وأكثر نقاطها تقدما لكي لقهم نتيجينه وكنية دراسة ثلارات الإسلدمي: وعدوم 
الإنسان والمجتمع غير متوافرة في لغتنا إلا لماما ونذراً تسيا وهى إذا ما أحالتنا إلى 
أركون بدورها فسوف نحدها وقد تغيّر وجهها وشعرها ومميّاهاء لأن المصطلح ما إن 
ينتقل من بيئة إلى أخرى ومن مجال معرفي إلى محال معرفي آخر حتى يطرأ عليه الكثير 
من التعديل بحسب تعبير جورج كاتغيليم أحد كبار علماء الإبستمولوجيا (نظرية 
المعرفة) في فرنسا. المصطلح كالإنسان يتجدد بعد أن يغترب» ويتغيّر بعد أن ينتقل من 
بلد إلى آخرء ومن أرض إلى أخرى. ومصطلحات العلوم الإنسانية إذ يطبقها أركون 
على التراث العربي ‏ الإسلامي (ويؤسس الإسلاميات التطبيقية) تخرج منصهرة منه 
وفيه» تخرج وكأنها قد أصبحت غريبة عن منبتها الأصلي بعد أن تزوّجت من خلال 
التحليل والتطبيق تراثاً آخر وتجربة بشرية أخرى. (هي تحربة العرب والإسلام). هكذا 
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بحد أن العملية أكثر من صعبة وأكثر من معقّدة ولكنها ليست مستحيلة. فأركون في 
معظم الأحيان يريد أن يقول شيئاً واضحأء ويريد أن يصل إلى نتيجة محسوسة. فهو من 
صنف أولئك المفكرين العقلانيين الذين بمشون خطوة خطوة:» ولا يقدم رجله أبدأ إلا 
إذا شعر بأن كل الشروط قد توافرت للسير بها خطوة أخرى. إنه رجحل عملي تحريبي 
لا يحب أن يضيع وقته في متاهات العموميات والثرئرات الفارغة. هذا يعني أنه لا 
بمارس الفكر بحانا. ولهذا السبب بالذات فإني لم أقطع الأمل في إمكانية توصيله 
أو بالأحرى توصيل أفكاره الأساسية» إلى القارئ العربي والساحة الثقافية العربية. 
صحيح أن العملية ستكون طويلة وصعبة؛ ولكن تحربة السنوات العشر الماضيات 
أثبتت لنا كلينا أن المغامرة تستحق أن تخاض على الرغم من كل أنواع سوء التفاهم 
والفهم؛ وعلى الرغم من كل محاولات التشويه والتشكيك التي لا ترفع من مستوى 
أصحابها ولا تَؤُمّلهم لاحتلال مكان كبير على خريطة المعرفة. فالجدال الفكري لا 
يكون بقذف الاتهامات والشتائم دون أي دليل أو برهان. وإلى أن تصبح الساحة 
العربية مهيّاة للجدال الفكري المسؤول والمناظرات المنتجة فإننا نفضل عدم الردٌ على 
هؤلاء» وعدم دخول الحلبة من هذه الزاوية. نفضّل مواصلة العمل في الظل والصمت 
دون جلبة ودون ضجيج. 

ضمن هذا الإطار من التوجه والعمل تحيء مقابلتي التالية مع محمد أركون. وهي 
أطول مقابلة أجريها معه حتى الآن. وقد ساعدت الظروف الخارجية على إنجازها 
بالشكل المرجو. فقد تمت خارج جدران الجامعة» في البيت. وكان الهدوء الكامل 
عخيّماً بعد ظهر يوم الأحد (1988/12/25) وفي أجواء عطل الميلاد ورأس السنة. كان 
أركون ذا مزاج طيب» ومستعدا للحوار والإجابة عن كل الأسئلة مهما يكن نوعها أو 
طولها. وقد طلب أن أقرأها عليه كلها أولا قبل أن يبتدئ بالرد» وذلك لكي يتدخَل في 
ترتيبها أو تعديلها إذا ما لزم الأمر. وهذاما حصل. فقد ساقنا الحوار إلى الانحراف عن 
بعض الأسئلة الجاهزة واستبدال أسئلة أخرى طارئة بها. وعلى مدار -خمس ساعات 
متواصلة استهلكت خمسة أشرطة تسجيل» الواحد بعد الآخرء لم ينقطع هذا الحوار 
إلا لمدة عشر دقائق من أجل ارتشاف فنجان من القهوة. 

عندما فرغت منه واستأذنت بالخروج كان المساء قد أخذ يخيّم على باريس رويدا 
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رويدا. تنقست هواء الخارج والصعداء وانطلقت على غير هدى في شوارع المدينة 
الفسيحة. الهدوء المطبق يخيّم على المدينة» والشوارع فارغة كفراغ الروح والقلب 
في زمن الأعياد. ما أجمل هذا الهدوء وذلك الفراغ! شعرت بالخفة والمرح المشوب 
بعاطفة الحزن وأنا أنطلق في اتحاه واحد وفي كل الاتجحاهات. ورحت أتغلغل في 
شوارع باريس القديمة ‏ باريس العطر والتاريخ والذكريات. وتخيّلت أنه بعد أربعين 
أو خمسين سنة سوف توجد مدينة عربية واحدة تسمح بال مناقشات والمناظرات» 
بحرية الفكر والحوار. وتسمح بالشراب (أو عدم الشراب!) في حانات تشبه هذه 
الحانات التى تتلألاً أضواؤها بين الحين والحين أمام عيني» على طريقي... تخيّلت 
وجود شارع عربي واحد يمكن السير فيه بهدوء واطمئنان وحرية مطلقة تصل إلى حد 
الجبون. وغامت عيناي فرحت المح وراء هذا الشوارع العريضة والساحات الواسعة 
شبح جان جاك روسو وفولتير وديدرو وكوندورسيه؛ وكل المفكرين الأحرار الذين 
ضحوا بأنفسهم من أجل تأسيس مساحة من الحرية على هذه الأرض. 

وتخيّلت أنه في يوم من الأيام سوف يسمح للفكر الحر بأن يستقبل في عواصم 
العرب استقبال الفاتحين. و حلمت بأنْ هذا الفكر سوف يترجم يوما ما بأكمله فيتجسّد 
واقعاً حيّا لكي يخلق المدينة والشوارع والشرايين. وسمحت للحلم أن يشطح بي أكثر 
فأكثر وقلت: ريما راح هذا العمل يشطر تاريخ الفكر الإسلامي ‏ وبالتاللي العربي - إلى 
شطرين: ما قبل أركون وما بعده!... 


الحلقة الأولى 


[- سال في المنهج 

أركون: (أنا مؤرّخ قبل أن أكون فيلسوفا). 

هاشم صالح: قُلتَ في المحاضرة التي ألقيتها مؤخراً في اليونسكو إنك لا تمارس 
النقد (نقد العقل الإسلامي) على طريقة الفلاسفة بل على طريقة المؤرخين. وقلت إنك 
لا تمارسه على طريقة كانط في «نقد العقل الخالص»؛ ولا على طريقة سارتر في «نقد 


العقل الجدلى ). 
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لي سوئالان بهذا الخصوص: 

1 هل يمكن أن تمارس النقد الفكري دون أن يخطر على البال اسم إيمانويل 
كانط؟ ألم تبتدئ كلمة نقد مع كانط؟ هناك أناس يقولون إنك كانطي» إنك عقلاني 
جدا... 

2- هل يمكن للباحث أن بمارس علم التاريخ دون أن تكون في الذهن بعض 
المسلمات الفلسفية. هل تمكن ممارسته دون ريا شاملة للعالم» دون منظور عام؟ 

محمد أركون: أفهم أنه من الصعب جد على المرء أن ينسى عندما يلفظ مصطلح 
نقد العقل السوايق الفلسفية لهذه المهمة الكبرى: وخصوصاً إذا ما علمنا أن كانط 
يشكل لحظة أساسية وهامة جداً في تاريخ الفكر الأوروبي من خلال كتابيه: نقد العقل 
الخالص» ونقد العقل العملي. ثم جاء سارتر في عصرنا وكان يشكل الحظة هامة أيضا 
(وإن لى تكن ترقى إلى مستوى كانط بالطبع) وذلك عندما الى كاءة الضخم: نقد 
العقل الجدلي. ثم راح بعضهم يتحدث عن «نقد العقل السياسي»؛ إلخ... مهما يكن 
من أمر فإنْ كانط وسارتر هما فيلسوفان قبل أي شيء آخر. فهما ليسا مؤرخين بالمعنى 
الاحترافي المعترف به. ومؤخرا ظهر باحثون استعادوا هذا المصطلح: نقد العقل. وكان 
أوّل من استخدمه من أجل هدف تاريخي هو فرانسوا فوريه في كتابه: إعادة التفكير 
في الثورة الفرنسية. 

(1978 ,ملكتقسصتالةه© عمتقعصدع؟ صماءسناممع: د[ ميععصعم) .1 طخ[ ن] 8 وأمعصهم] 

فوريه مؤرّخ وليس فيلسوفا. وهو لا يستخدم كلمة نقد كما تعلم» فلا يقول نقد 
العقل التاريخي مثلاء بل يقول: إعادة التفكير في الثورة الفرنسية» أو التفكير في الثورة 
الفرنسية بالمعنى القوي للكلمة. ولا أجد مقابلا عربيا ولا إنكليزياً لكلمة تفكير بالمعنى 
الفرنسي المقصود هنا. وكنت قد قدمت محاضرة في أمريكا بالإنكليزية بعنوان: إعادة 
التفكير في الإسلاه*' بالمعنى الذي قصده فوريه. ورتما كان من الأفضل أن تترجم كلمة 
(»دمعم) الفرنسية هنا بكلمة التعقل كأن تقول: كيف نعقل الاسلام اليوم؟.معنى كيف 
تفهمه من كل الجوانب ويشكل أعمق ما يكون بشكل عختلف عن كل ما سبق. على 
أي حال فهذه مسألة أخرى كنا قد تناقشنا فيها سابقا. 

لقد حاول فرنسوا فوريه أن يفكر (بطريقة نقدية بالطبع) بكل الأدبيات التاريخية 
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المتراكمة عن الثورة الفرنسية؛ ليس فقط في اللغة الفرنسية بل في اللغات العالمية أيضا. 
فالثورة الفرنسية حدث تاريخي معقّد جدأ ومؤثر جداً إلى درجة أنه ولّد سيلا من 
الكتبء إلى درجة أنه ولد تأويلات وتفسيرات شديدة التعدّد والاختلاف. لقد أثار 
شبكة واسعة من التعليقات والشروح والنظرات منذ متي عام وحتى اليوم (1789 
- 1989). يمكن أن نقارن هذا الوضع ما حصل عندنا للنص القراني ذاته. فالنص 
القراى ني أيضاً قد ولد عشرات التفاسير والأدبيات التأويلية منذ ظهوره و حتى اليوم: أي 
طوال عدة قرون من السنئين. وتراكم التأويلات في كلتا الجهتين يشبه تراكم الطبقات 
الجيولوجية للأرض بعضها فوق بعض. فتحن لا نستطيع أن نتوصّل إلى الحدث 
التأسيسي الأول» إلى الحدث التدشيني في طراوته وطزاجته الأولية إلا إذا اخترقنا 
كل الطبقات الجيولوجية المتراصة» كل الأدبيات التفسيرية التي تحجبه عن أنظارنا. 
فالنصٌ الأول أو الحدث الأول (سواء أكان الأمر يتعلق بالثورة الفرنسية أم بظهور 
الإسلام أو انبئاق الخطاب القراني) مطمور ومغمور تحت هذه الطبقات التي تحجبه 
عنّا فلا نستطيع أن نراه إلا من خلالها. يحصل ذلك إلى درجة أنه من الصعب جدا 
التوصل إليه بالذات؛ إلى درجة أننا لا نعرفه وإنما نعرف الصورة الاسقاطية المتشكلة 
عنه. هذا هو المنظور الذي أرى الأمور من خلاله. فنحن عندما ننظر إلى تراث التفاسير 
الإسلامية بكل أنواعها وبكل مذاهبها واتحاهاتهاء نفهم أن القرآن ل يكن إلا ذريعة من 
أجل تشكيل نصوص أخرى تلبي حاجيات عصور أخرى غير عصر القرآن بالذات. 
وهذه التفاسير موجودة بذاتها ولذاتهاء وهي أعمال فكرية ومنتوجات ثقافية مرتبطة 
باللحظة الثقافية التي أتتجتهاء وبالبيئة الاجتماعية أو المدرسة التيولوجية التى تنتمى 
إليها أكثر بما هي مرتبطة بلحظة القرآن. وهذا ما يعقّد الأمور كثيراً في ما يخصٌّ 
الروابط الكائنة بين النصٌ الأول الذي نرغب في فهمه (أي القرآن) وبين كل التفاسير 
التي نتجت في ما بعد طبقا للحاجيات الإيديولوجية المرافقة بالضرورة لكل جيل من 
أجيال المسلمين. وهذا الأمر ينطبق أيضا على الثورة الفرنسية. فمثلاً يمكن للعرب أن 
تكون لهم قراءتهم الخاصة عن الثورة الفرنسية» وهي قراءة تلبي حاجيات المجتمعات 
العربية ومطاليبها الإيديولوجية في لحظة ما من لحظات التاريخ؛ أكثر بما تقدّم صورة 
حقيقية عن الثورة الفرنسية ذاتها. إن هذه المراوحة الدؤوبة والمستمرة بين النص 
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المؤسّس أو الحدث المؤسّسء وبين الاستخدامات التيولوجية والإيديولوجية العديدة 
التي تنتجها أجيال من الثقافات والمجتمعات البشرية» تنغرس في نسيج التاريخ وتنسج 
خيوطا لتاريخ جديد خاص بهذه النصوص الثانوية بالذات. هناك النص الأول؛ 
وهناك التعليق» وهناك التعليق على التعليق» وهلم جرًاء إلى ما لا نهاية... وهذا التاريخ 
- تاريخ التفسير ‏ معمّد وينبغي أن نحاول إعادة تركيبه (أي التأريخ له) بطريقة واضحة. 
نقدية. وهنا بالذات نعى مدى أهمية المؤرخ بالمعنى المحترف والحديث للكلمة» ونعلم 
أن مثل هذا العمل النقدي من اختصاص الموْرٌخ وليس من اختصاص الفيلسوفض. 
الفيلسوف يجيء في ما بعد» يجيء لكي يستنتج النتائج العامة من العمل التاريخي 
والنتائج التجريبية المحسوسة التي توصّل إليها المؤرخ. فالأمر هنا يخصٌ الاشتغال 
على وثائق تاريخية محددة تماماً وعلى نصوص ترائية محدّدة تماما. ينبغى علينا بلورتها 
أن ننسلخ عن عصرنا كليا ‏ كما يفعل أي مر خ محترف ‏ لكي نعانق لحظتها التاريخية 
قبل خمسمئة سنة أو ألف سنة أو حتى ألف وأربعمئة سنة. ينبغي أن ننسى حالنا لكي 
نتذكرها. وعندئذ نستطيع أن نربط هذه الوثائق والنصوص بلحظات محددة من فترات 
التاريخ, وبأوساط اجتماعية مختلفة وبأجيال من البشر مختلفة, حرصت فكرية 
متنوعة قد توجحد وتتعايش فى الفترة نفسها. نضرب على ذلك مثلاً المدارس الفقهية 
راجيا م رقييية وهار عر عل سترية رطالا بالك د 
فهذه المدارس ب المذاهمب ادر الفترة نفسها واستخدمت الأدوات الثقافية 
والفكرية نفسها نتج عنها قراءات وتفاسير مختلفة للنصوص نفسها أو للنص 
0 
الواقع؛ .معنى أننا لا نأتيى بشيء حديد من عندنا إذ نقول ما قلناه. وهذه المعطيات 
التاريخية: هذه المواد والوثائق والتفاسير والاستخدامات» ينبغي توضيحها كما هي 
عليه في الحقيقة بواسطة المناهج التي يستخدمها المؤرّخ الحديث» وذلك قبل أن يتدخل 
الداعت ارق عن اجر القبام اليد مسراو ي أو النظري أو المعرفي لكل 
هذه الوثائق فى يحملها. وإذاء فإن منهجيتي تتمثل في قول ما يلي: 

2 
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الأمور مختلطة علينا وغائمة بخصوص كل ما حصل منذ ظهور القران. ونحن 
ريد أن نستبصر حقيقة الأمور من خلال كل هذا الضباب والغموض الذي يكتدف 
التاريخ. لقد حصلت معارك إيديولوجية كثيرة بين المسلمين» وكانت مغطاة برداء 
تيولوجي لاهوتي بالطبع لكي يخلع عليها المشروعية والمصداقية. لقد وجدت الكثير 
من المدارس والأنظمة الثقافية التي بلورت الكتب والرسائل من أجل تفسير القران. 
لقد انبئقت حاجيات ومطالب كثيرة في المجتمعات العديدة التي ار 
فيهاء والتي بحشت عن حلول لمشاكلها عن طريق الاستعانة بالقران وتأويل القران من 
أجل استنباط الأحكام. وكل هذا يشكل حدما كبيرا من الخليط أو الركام: أقصد 
خليطا معقدا من المبادرات التاريخية؛ من التفاسير الإسلامية» من الكتب التأريخية؛ 
من الوثائق والرسائل الدينية وغير الدينية» إلخ... وأمام هذا الخليط الهائل من الأدبيات 
الإسلامية نحد أنفسنا ضائعين لا نعرف كيف نتصرّف ولا كيف نفهم. ونلاحظ حتى 
هذا اليوم أن هناك تيارات عديدة في المجتمعات العربية والإسلامية» تحاول كل ص 
حيعها أن تسحب. القرآن: إل صفها بحسب مضالكيها وحاهاتها الإردي ع فاه 
كما حصل في الماضي. وبالتالي فإن أهم واجب مطروح على المفكر المسلم أو العربي 
اليوم هو التالي: كف كه القيام بعملية التوضيح والإضاءة التاريخية هذه؛ كيف 
يمكن أن نقرأ القران من جديد اليوم؛ كيف بيمكن أن نعيد التفكير بالتجربة التاريخية 
للإسلام طوال أربعة عشر قرنا من الزمن؟ 

صالح: وأنت تعتقد أن عملية النقد والإضاءة التاريخية هذه تتخذ أهمية حاسمة 
بالنسبة للمسلمين اليوم؛ لأنها ذات طاقة تحريرية هائلة... 

أركون: نعمء إنها ذات طاقة تحريرية .ععنى أنها محرّرة للعقول. لماذا هي محرّرة 
وتطهيرية؟ لأنها تبيّن لنا من خلال ضرب الأمثلة التطبيقية» وفي كل مرة» حجم المسافة 
المقطوعة بين النصّ الموؤْسّس (أي القران)» وبين انع الافسيري امتح من قبل المساعين 
(مثلاً تفسير الطبري أو الطبرسي أو غيرهما). هذه المسافة غير مرئية من قبل المسلمين» 
وغير معترف بها من قبلهم. وأنت تعلم كم أبذل من الجهد في دروسي الأسبوعية في 
السيوزيون لح أوضح ذلك للطلاب» طلاب الدراسات العليا والباحثين. فالوعي 
التاريخي ضامر عندنا وإيقاظه صعب. الوعي الأسطوري اللاتاريخي يحتل الساحة 
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كلياء وعلى المستويات كافة. وأنا أناضل ضد عصور بأكملها من توقف الحيوية 
والحركة في المجتمعات الإسلامية والعربية. ليس غريبا والحالة هذه أن تكون المهمة 
شاقة وعسيرة. والسبب هو أنَّ الفكرة المهيمنة على كلية الوعي الإسلامي هي: أولاء 
أنه توجد إمكانية لتفسير القرآن بشكل كامل وصحيح؛ بشكل مطابق تماما لمعانيه 
المقصودة. وثانيأء أنه يمكن تطبيق المبادئ المستخرجة عن طريق التأويل في كل زمان 
ومكان. لتوضيح هذه النقطة أكثر أضرب لك المثل التاليى: عندما يكتب الطبري في 
تفسيره العبارة الشهيرة التالية التي تتكرّر باستمرار بعد أن يورد أية قرانية معينة» يقول 
اله تعالى: (نقطتان على السطر). ثم يعطي تفسيره بكل سهولة وارتياح بصفته التفسير 
الحقيقي لكلام الله كما أراده الله بالضبط» فإن الطبري لا يعي إطلاقا أن التفسير الذي 
ينتجه مرتبط بنوعية ثقافته وحاجيات مجتمعه (القرن الثالث الهجري)» وبالمواقع 
الإيديولوجية والعقائدية (أي المذهبية) التى اتخذها هو بالذات كفقيه محتهد. إنه لا 
يرى كل هذه المسائل والقضايا ولا يأخذها في الاعتبار. ولهذا السببء فإنه يستطيع 
أن يقول بكل براءة عقلية: يقول الله» نقطتان على السطر ثم يعطي التفسير الصحيح 
والمطابق لكلام الله! وهو لا يفعل ذلك بشكل متواطئ أو ماكر لكنه يعتقد بالفعل ما 
يقوله. يعتقد أنه قادر على تفسير كلام الله بشكل كامل ودقيق وصحيح بكل معانيه 
ومقاصله. 

هذا في حين أن المؤرخ الحديث الذي ينظر اليوم إلى بجمل عصر الطبري ويراه 
بالبعد المناسب ويرى مجمل الكتب والمعارف التى كانت متوافرة في المكتبة العربية ‏ 
الإسلامية» انذاك» ويرى حمل المناهج التي سادت في التفسيرء فإنه يستطيع أن يقيس 
حجم المسافة المعنوية الفاصلة بين لحظة القران ولحظة الطبري. ويستطيع بالتالي أن 
بموضع كل تفسير وكل مبادرة تأويلية في مكانها الثقافي اللائق بهاء وفي مكانها 
الإبستمولوجي النقدي. بالطبع» فإن كل هذه الأدبيات التأويلية والتفسيرية قد أتتجت 
من قبل العمل البشري» وبالتالي فينبغي أن نركز أضواء منهجيتنا على هذا العقل لفهم 
اله وتر كبتة. ولكن ينبغي أن نعلم. هناء أنه عقل تعددي, لأن كل مدرسة أو كل 
مذهب راح يعتمد مجموعة من المسلمات والمرجعيات الثقافية التي تجعل العقل يشتغل 
وعارس أليته ضمن حدود موؤطرة ومضبوطة جيدا... 
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صالح: وهذا ما دعوته سابقاً بالفعل الإسلامي» وحدّدت خصائصه الأساسية 
عندما بلورته في كتاب «نقد العقل الإسلامي» الذي ترجحمته أنا شخصيا إلى العربية 
بعنوان: تاريخية الفكر العربي الإسلامي©. وتمت البلورة للمفهوم من خلال الإمام 
الشافعى ورسالته... 

أركون: نعم هذا ما دعوته بالعقل الإسلامي. لماذا هو إسلامي؟ لأله بجا داتيا 
إلى نفس الأصولء إلى نفس السيادة العليا والمرجعية. ولكنك تتذكر أني قد فرّعته بعد 
أن بلورته وتحدثت عن عقول إسلامية (بالجمع) لا عقل إسلامي واحد. فهو عقل 
تعددي متنوع كانه يعتمد أغاطأً متعددة من ا مر بجعيات والسيادات الثقافية... 

صالح: نعم. ولكنك تقول» أيضاء إن هذه العقول الإسلامية على تعدّديتها وتفرعها 
واختلافها هي واحدة إبستمولوجياً (أي عمقياً ومعرفيا)..معنى أنها تنتمي إلى المنظومة 
الفكرية نفسها أو مايدعوه فو كو بالابستمي (عمومعم - عل عصفعدترو) غدغعسامة. 

أركون: صحيح. فعندما نقارن بين مختلف هذه العقول» أقصد عقول المدارس 
الإسلامية المختلفة كعقل الصوفية» وعقل المعتزلة» وعقل الاإسماعيلية» وعقل 
الفلاسفة» وعقل الحنابلة» وعقل الشيعة؛ إلخ... فإننا نرى أنها تختلف في مجموعة 
من المجريات والمسلمات في لحظة الانطلاق. وعندما ننظر إلى التاريخ نجد أنها طالما 
اصطرعت وتنافست وتناحرت. ولكن عندما نعمُق اسيل أكثر وننظر إلى ما وراء 
القشرة السطحية والخلافات الظاهرية» فإننا نحد أيضا أن هذه العقول تشتمل على 
عناصر مشتركة أساسية. وهذه العناصر المشتركة هي التي تتيح لنا أن نتحدث عن 
وجود عقل إسلامي (بالمفرد)» بمعنى أنه يخترق كل هذه العقول المتفرّعة ويشملها 
كلها. هذه العناصر المشتركة هي التالية: 

[- خضوع هذه العقول كلها للوحي المعطى أو لمعطى الوحي (614ة: صمل ه.1). 

صالح: .ما فيها عقل المعتزلة والفلاسفة؟... 

أركون: نعمء .ما فيها عقل الفلاسفة والمعتزلة. كلها خاضعة له دون استثناء. بالطبع؛ 
هناك طرائق في الخضوع قد تختلف وتو ع. فهذه العقول الإسلامية تقبل كلها بألا 
تمارس دورها إِلّا داخل حدود المعرفة التى فرضها الوحي المعطى (أي الوحي القرآني). 
فالوحي المعطى أعلى درجة وشأنا لأنه يتَخَذْ بالنسبة لها كلها صفة التعالي الذي يتجاوز 
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البشر والتار يخ و المجتمع (ععصدلمءءؤضمى 2[) . هذه هي المخصيصة الأو لالمشتركة الى 
سيطرت على كل العقول الإسلامية من سنية وشيعية ومعتزلية وفلسفية ومتصوفة... 

2 آم الخصيصة الثانية المشتركة بينها فهي: احترام السيادة والهيبة وتقديم الطاعة 
لها. ماذا يعني ذلك؟ يعني أنه يوجد أئمة محتهدون لكل مدرسة ولكل مذهب» 
وهلاء الأئمة المجتهدون يعتبرون.مثابة السيادات العليا التى لا تناقش ولا ترد. هذاء 
على الرغم من اختلاف هؤلاء الأئمة في ما بينهم من مذهب إلى مذهبء ومن طائفة 
إلى طائفة. فأئمة هذا المذهب غير مقبولين عند أتبا ع المذهب الآخر» والعكس صحيح. 
وهؤؤلاء الأئمة المجتهدون كانوا قد حددوا بعض القواعد بخصوص المنهجية التي ينبغي 
اتباعها من أجل تفسير القران بشكل «صحيح»؛ ثم من أجل استنباط الأحكام الشرعية 
بناء على ذلك التفسير. وقد تجسّدت هذه السيادات المهيبة والمطاعة في شخصيات 
رؤساء المذاهب أو مؤسسيها من أمثال ابن حنبل» والشافعي» وأبو حنيفة» ومالك, 
وجعفر الصادق... 

والعقول الإسلامية التي ذكرناها آنفا تنحني أمام هذه السيادات المهيبة وتخضع لها 
عن طوع ورضى. كما تأخذ بكلامها دون مناقشة لأنه صادر عن أئمة وهداة للعقل 
يهدونه إلى الطريق المستقيم. 

3- أمَا الخصّيصة الثالثئة المشتركة بين مختلف هذه العقول الاسلامية (أو المذاهب 
الإسلامية) فهي: أن العقل هنا بمارس دوره واليته من خلال تصوّر محدّد عن العالم 
والكون. وهذا التصوّر خاص بالعصور الوسطى. وقد سيطر هذا التصوّر على 
البشرية الإسلامية والمسيحية طوال قرون وقرون: أي حتى ظهور علم الفلك الحديث 
(عمععلمت عنتومموووة]) . فعلم الفلك الحديث هو الذي غير كليا نظرتنا وتصورتنا 
عن الكون. 

صالح: نقصد علم الفلك الحديث بدءاً من غاليليه؟ 

أركون: نعمء بدءا من غاليليه ولابلاس. أمَا قبل ذلك فكنًا نعيش (أو بالأخرى 
كانت البشرية تعيش) على تصورات علم الفلك التقليدي والتجريدي الخاص 
ببطليموس وأرسطو. ومن المعروف أن علم الفلك القديم لا يتيح لنا توسيع وججهة نظر 
العقل في ما يخصٌ بنية الكون والمشاكل التى تطرحها بنية الكون. يُضاف إلى ذلك 
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أن العقل الرياضي قد عدّل من شروط العقلانية وإمكانيات العقل والعقلانية. وكذلك 
الأمر أيضا في ما يخصٌ تقدم المعرفة الذي أتاحه لنا علم الأحياء (البيولوجيا) الحديث 
المنبئق بعد القرن السادس عشر. فمن الواضح أن علم الحياة الحديث قد اختلف جذريا 
عن علم الحياة كما كان سائدا لدى القدماء» حيث كانت ممارسة التجريب على الجسد 
البشري إِمّا ثمنوعة من قبل الكنيسة:؛ وإِمّا محدودة جدا. فمثلاء تشريح الرأس لم يجرو 
عليه الأوروبيون إلا في وقت متأخر خوفا من ارتكاب الخطيئة الأصلية. 

وإذن» فكل هذه الخصائص الكبرى تشكل الإطار العام للعقل القروسطي وتشكل 
الحدود الراسخة التي لا يمكن له أن يتعداها. ولهذا السبب بالذات نستطيع التحدث 
عن وجود ما ندعوه بالفضاء العقلى القروسطي (لدبءنلمدم لمعم ععدموء:1) الذي 
يشمل عالم المسيحية والإسلام معا طوال العصور الوسطى التي يمكن القول إنها اتتنهمت 
في الغرب ولكنها لم تنته عندنا حتى الآن. وكل هذه الأشياء تمثل معطيات تاريخية 
محسوسة, وأنا لا آتي بأي شيء من عندي إذ أستعرضها أمامك. أقصد بالمعطيات 
التاريخية الأشياء المتعلقة بأحداث علمية وأحداث فكرية جرت فى الحظة معيّنة من 
لحظات التاريخ نمم خلقت فضاءات جديدة سوف يشتغل داخلها العقل» ويصول 
ويجول. أقول ذلك وأنا لم أصل بعد إلى مرحلة التقييم الفلسفي أو النقد الفلسفي. 
أنا أصف ما جرى في التاريخ (تاريخ المعرفة)» مجرّد وصف لا أكثر ولا أقل. وإذن. 
فالمنهجية التي أركز عليها وألحّ على ضرورتها وأهميتها تتمثل في قول ما يلي: قبل أن 
نشرع بالنقد الفلسفي لهذا العقل وذلك التراث,» فإنه ينبغي علينا البدء بتوضيح هذا 
التراث وقراءته بشكل صحيح إلى أبعد حد ممكن. نقول ذلك وخصوصا أن الأمر 
يتعلق بتراث ثقافي وعقلي غني جدا كالتراث العربي - الإسلامي. يُضاف إلى ذلك 
أنه تراث غير مدروس بالمعنى الحديث والجاد للكلمة» بل إنه يشكل إنتاجا ضخما لا 
نعرفه على حقيقته حتى الآن: فالكثير من المخطوطات لم يحقق حتى الآن» وما حقق 
منها لم يتم على الطريقة الفللوجية التاريخية المعروفة. وإذنء فإن العملية تخص الماضي 
وتتركز على إضاءة الماضيء وبالتالي فهي تقع ضمن دائرة اختصاص المؤْرٌ خ المحترف 
لا الفيلسوف. 

ولكن المؤرخ عندما بمارس مهنته يصطدم ممشاكل وعقبات عديدة على عكس ما 


| 


230 الفكر الاسلامي: نقد واجتهاد 


يظن الكثيرونء أقصد أولئئدك الذين يمتلكون صورة تقليدية عن علم التاريخ والمؤرخين. 
فالمورّخ لم يعد يكتفي بالوصف فقط والسرد الراوي المتسلسل خطياً في الزمن. لم 
يعد يكتفي بنقل ما تقوله نصوص الماضي من لغة قدية ترائية إلى لغة حديثة أو حتى 
إلى لغة أجنبية من فرنسية وإنكليزية كما يفعل المستشرقون. هذا ما أدعوه بالتاريخ 
الوصفي: أي تاريخ نقل الأخبار والروايات كما مورس في الماضي لدى الغرتي ب 
المسلمين أنفسهم. وهذاما أدعوه بالتاريخ التقليدي الراوي. هذه ليست منهجيتي ولا 
منهجية علم التاريخ الحديث كما مارسته مدرسة الحوليات الفرنسية وكما يارس الان 
في أكثر بيئات الباحثين طليعية. فالمؤرٌ خ الحديث؛ في ما يقرأ ويتفخص هذه الأخبار 
والأحداث الماضية» يعيد تشكيل النظام الفكري لمر حلة تاريخية بأسرها. ويعيد إبرازه 
إلى دائرة الضوء بكل خطوطه ومحاوره وحدوده العامة. 


1[ - منهجية المؤرّخ محمد أركون أو:كيف يستخرج نظام الفكر الخاص بالحقبة الكلاسيكية 
القروسطية 

ععنى آخر ‏ وهنا أصف منهجيتي بالطبع ‏ فعندما أقرأ كتاباً في علم الفقه أو الكلام 
فإني أتساءل فورا عن العلاقات الكائنة بين الفكر اللاهوتي للمؤلف وبين التصورات 
والمفاهيم اللغوية السائدة في عصره. وعندما أكتشف هذه العلاقات أستطيع أن أحدد 
نوعية الروابط بين فكره اللاهوتي وتصوّره للغة. أنا أطرح هذا السؤال: ماذا تعني 
اللغة بالنسبة له؟ ثم انتقل بعدئذ إلى مرحلة ثانية لكي أرى ما هي تصورات هذا المؤلف 
في ما يخص علم البلاغة. ماذا كانت تعني البلاغة بالنسبة له؟ ماذا كان تصوره للمجاز 
مثاة؟ ونحن نعلم أنه أحد أدوات البلاغة الشهيرة. ماذا كان تصوّره للمجاز المستخدم 
في اللغة اللاهوتية؟ هل كان ينظر إليه بصفته محازا أم بصفته حقيقة؟ هذا تساؤل حاسم 
في ما يخص تقييمنا له وتحديدنا لنوعية نظام الفكر الذي ينتمي إليه» هل هو نظام 
فكر حديث أم نظام فكر قروسطي. .. كما أتساءل عن ماهية تصوّره لعلم التاريخ: 
كيف كان يكتب التاريخ مثلا؟ : فمن المعروف أن المؤلف في ذلك العصر كان فقيها 
ولغويا ومؤرّخاً ومحدثاً ومفسراء إلخ... كيف كان يتصوّر معرفة الماضي أو الطريقة 
المتبعة لمعرفة الماضي؟ باختصار فإني أنظر إلى حمل العلوم والمعارف التي كانت شائعة 
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فى زمنه» لا إلى علم واحد منها فقط (كعلم الفقه مثلاً.عا أن الأمر يتعلّق هنا بالفقيه). 
لا. أنا أنظر إلى جميع العلوم ثم أعيد تركيب نظام الفكر الذي ساد في زمنه وبالشكل 
الذي يمكنني من موضعة عمله اللاهوتي إبستمولوجيا ومعرفيا. أقصد إعادة تقييم 
عمله التيولوجى بالقياس إلى أنماط المعرفة السائدة في عصره وأدوات المعرفة السائدة 
فى عصره. وهكذا أتوصّل شيئاً فشيئاً إلى اكتشاف حدود المعرفة السائدة فى عصره 
وإمكائيات هذه المعرقة الى لا بمكنه أن يتحذاها: / 

هكذا تلاحظ أن 006 مختلفة كثيراً عن منهجية التاريخ التقليدي للأفكار 
زوفل وعل ءااعصعمك تلدع ع«زمونط".1). فهذه المنهجية سادت طوال العصور الماضية» 
ولايزال المستشرقون يتبعونها حتى اليوم في دراسة التاريخ الإسلامي. . وهي تستعر ض 
الأفكار النيولرحية منت أصولها الأول وسكى يومعا هذا اذااما أرادت أن تدرس ققيها 
ما أو حتى علم الفقه كله. إنها تدرسها بشكل خطي متسلسل «نازل» في الزمن منذ 
أقدم العصور وحتى أحدثها. وهناك كتب مدرسية لعلم اللاهوت (التيولوجيا) وكتب 
مدرسية للفلسفة تفعل هذا الشيء. وعندما يقرأها المرء يخيّل إليه أنه قد اطلع على 
كل علم اللاهوت أو على كل الفلسفة ويشعر بالتواصلية المستمرة والامتلاء والتدرج 
الزمني المستلسل. هذا ما يمكن أن ندعوه بالمنهجية العمودية. أمّا منهجيتي فهي أفقية 
أو قل هي أفقية وعمودية في الوقت ذاته. المنهجية العمودية التقليدية تبتدئ من أرسطو 
مثلاً وتنتهي ببرغسون أو بسارترء إلخ. نزولا في الزمن إلى الأمام. إنها تسرد حكاية 
الخط المنسلسل للفلسفة دون أن تنظر إلى العلاقات الكائنة بين ممارسة كل مؤلف (أو 
كل فيلسوف) للفلسفة» وبين بحمل العلوم وأنظمة المعارف التى قد يعرفها أو لا يعرفها 
والقى كانت سائدة فى عصره. .ذلك آنه يني أن تاخيك في الاعنار بحقيقة أن الال 
قد لا يعرف كل علوم عصره أو لا يهتمٌ بكل علوم عصره. وإذا لم يهتم بها فإنَ ذلك 
سوف يحد بالضرورة من فكره الخاص في المجال الذي يشتغل فيه. وإذن فكل هذه 
المنهجيات والبحوث التي استعرضتها بسرعة أمامك هي التي تشكل اليوم طريقة كتابة 
تاريخ الفكر ". 

هناك نقطة أخرى أحسٌ أن أذكرها أيضا. أنا أتحدث عن تاريخ الفكر العربي ‏ 
الإسلامي, وأنا في الأصل أستاذ تاريخ خ الفكر الإسلامي في السوربون كما تعلم. أنا 
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لست أستاذا لتاريخ الفلسفة الإسلامية فقطء ولا لتاريخ الفقه أو القانون الإسلامي 
ولا لتاريخ علم الكلام أو علم الحديث أو تاريخ التفسير» إلخ... أنا أستاذ كل ذلك 

في الوقت ذاته. .كمعنى أدقء أنا أدرس العلاقات التي تريظ بين كل هذه العلوم اكار 
5 العلوم ذاتها. بالطبع, يمكننا أن ندرس تاريخ كل علم من هذه العلوم» وينبغي 
أن ندرسه. ولكن الجبة اا اللمعت علو سابقا اخ وأكو هياورلا ري أنها 
أصعب وأشق على نفس الباحث. 

وفي كل واحد من هذه العلوم يتدخل العقل وبمارس فعله؛ ولكن كلمة العقل لا 
تكفي هنا وحدهاء لأنْ العقل هو ملكة من جملة ملكات أخرى يستخدمها الفكر. 
ولهذا السبب أفضل استخدام كلمة فكر على استخدام كلمة عقل عندما أقول إِنٍ 
أدرس تاريخ الفكر الإسلامي وأشتغل في محال تاريخ الفكر الإسلامي. وذلك لأن 
كلمة فكر أوسع وتشتمل على ثلاثة عناصر أو ملكات أساسية هي: 

- العقل نفسه؛ الذي حظي حتى الآن بكل الامتيازات وتركرت عليه أنظار 

الدارسين. فالعقل هو الذي يفعل في كل المنتوجات العلمية والثقافية. 

2 ولكن هناك الخيال أيضا رده اع مصاعة صر انآ) . 

3 - وهناك الذاكرة أيضا (عستمصعم م1 ) . 

وهما ملكتان لا يمكن فصلهما عن العقل عندما يشتغل وعارس فعله. فالعقل 
بحاجة إلى الذاكرة. كما أنَ العقل بحاجة إلى الخيال ولا يستطيع الانفصال عنه أو 
عن التصورات التي يمكن للخيال أن يقدمها للعقل من أجل تغذية عمله وترطيب 
أجوائه. وإذن» يوجد أماسا في الوقت ذاته حال مفتوح لدراسة بنية الروح البشرية 
بطريقة نفسانية: أي دراسة طريقة اشتغال الروح البشرية واليتها في اللحظة التي ينتج 
فيها المبدع أعماله» سواء أكان هذا المبدع فيلسوفاء أم أديباء أم فناناً... سوف أضرب 
على ذلك مثلا الحسن البصري. هل يمكن القول إن الحسن البصري كان يستخدم 
عقّلاً خالصاً منفصلاً عن كل علاقة بالخيال» خياله هو بالذات؛ أو منفصلاً عن 
ذاكرته. بالطبع لا. وما الذي يملأ ذاكرته؟ ما هي المعارف السابقة التى تحيء لكي تملا 
ذاكرته» والتي تحيء لكي تقدم للعقل؛ عقله هو بالذات» عناصر يشتغل عليها. هذه 
هي نوعية الأسئلة التي ين ينبغي أن يجيب عنها التحليل النفسي من خلال دراسته لبنية 
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الفكر» ويساعد بالتالي على تقييم العمل الذي ينتجه كل مفكر. وهذا أيضاً أصبح 
مادة للتاريخ؛ وليس للتفكير المجرد. ونحن عندئذ نكتشف أنْ مفهوم العقل نفسه 
ان را نفسه 
شكل جد لعقل ليس بجوه رثات بخرج على كل تاريخة مة وكل مشروطية. فللعقل 
التاريخ بكل معطياتها وأدواتها. إنه مرتبط بالبيئة والمجتمع والحالة التطورية للأنظمة 
الثقافية والمعرفية السائدة في زمن كل مفكر. المفكر مشروط بقدر ماهو حرّ. والمفكر 
لا يعرف بالضرورة حمل العلوم والمعارف (أي مجمل العقلانيات) السائدة في زمنه. 
فمثلاً محمد عبده لم يكن يعرف العقل التاريخى يي الوضعي الذي ساد أوروبا في القرن 
التاسع عشر (كلمة العقل هنا تعني المنهج بالمعنى الدقيق والقوي للكلمة). 
صالح: تقصد العقل الذي لا يزال يستتخدمه امستشرقون حتى الموم' 
اركوان:” نعم. العقل المرتكز على المنهجية الفللوجية (منهجية فقه اللغة)!2). فمحمد فمحمد 
ل ار ا ةا يه 
فى المجادلة والمناظرة. وذلك لأن محمد عبده لم يكن مطلعا على مناهج هذا العقل 
معه في مناظرة فكرية على المستوى نفسه. ورينان نفسه كان يجهل جزء الخيال أو 
المتخيّل الديني الذي كان شِغَالاً لدى محمد عبده عندما كان يتحدّث عن الإسلام. 
والسبب هو أن العقل الفللوجي التاريخي على طريقة ة القرن التاسع عشر يرفض أن 
يأخذ عامل الخيال والبُعد الأسطوري في الاعتبار» انه لذ يعتر ف إلا بالوقائع الثابتة 
والماديات. هكذا نجد؛ إذن, أننا نقف من جهة أمام مفكر يجهل منهجيات العقل 
مدى أهمية بعد الخيال أو المتخيّل لدى شخصية دينية كمحمد عبده. 
ا 
جمسسهههم ا 
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صالح: هذا على الرغم من أن رينئان كان رجحل دين في بداية حياته؟ 

أركون: نعم» كان متديّنا في البداية» ولكتّه تعرّض لتطور معين أو طفرة معرفية 
قطعته عن أصوله الأولى فلم يعد يرى في مجتمعه الفرنسي وفي تاريخ الفكر الفرنسي 
كل أبعاد المعرفة» وكل أبعاد الملكات الشغالة فى تمارسة العقل الدينى. لقد أراد خنق 
بُعد الخيال فى بنية العقل الدينى بواسطة العقل الفللوجى الوضعى الذي لا يمن إلا 
بالمحسوسات والماديات. هذه أشياء لا يفهمها معاصرونا من العرب أو المسلمين لأنها 
مَثّل فضولا معرفيا وعلمياً جديدا م يدخل ساحتهم بعد. وهذه الطريقة فى دراسة 
الماضي والتراث لم نتعوّد عليها بعد في جامعاتنا العربية أو الإسلامية. وعندما نلفظ 
كلمة منهجية تاريخية أو علم التاريخ, فإن الدارس العربي أو المسلم يفكر فورا 
بدراسة التاريخ الزمني المتسلسل للأحداث السياسية» تاريخ السلاللات والملوك 
والمعارك والأحداث المشهورة في تاريخ أمة من الأثم. ورعا فكر بالتاريخ الاقتصادي 
أو الاجتماعى إذا كان متطوراً فى منهجيته ومطلعاً على أبحاث مدرسة الحوليات 
الفرنسية. ولكن كل هذا على الرغم من ضرورته لا يكفي. وبالنسبة لتاريخ الفكر 
الذي يتسم بخصوصية معيّنة فنحن مضطرون لاستخدام علوم كانت معتبرة حتى 
أمد قريب علوماً خاصة: أي غير تاريخية. فمثلاً حتى علم النفس له تاريخ: كتاريخ 

صالح: إذن كل شيء له تاريخ؟ 

أركون: بالضبط. ولهذا السبب تحدثت عن تاريخية العقل. (12 عل 6ء1ممءو1طا نآ 
ددهوأج) أقصد الطابع المتغيّر والمتحوّل للعقلء وبالتالي الطابع المتغيّر للعقلانية المنتجة 
عن طريق هذا العقل. هذا هو في نهاية المطاف معنى نقدي للعقل الإسلامي. فالعقل 
الإسلامي ليس شيئاً مطلقاً أو مجرداً يقبع خارج الزمان والمكان» وإنما هو شيء مرتبط 
بحيئيات وظروف محددة تماما. 


111 اللحظة الفلسفية 
بعد أن قلت ما قلته لك سابقاً عن المنهجية التاريخية وأولويتها ننتقل الآن إلى اللحظة 
الفلسفية من النقد العام الذي أقوم به. اللحظة الفلسفية أي لحظة التقويم الشامل ‏ تحىء 
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بالضرورة بعد اللحظة التاريخية التي وصفتها آنفا. ولكن حتى اللحظة التاريخية من 
عملية النقد الكبرى تحتوي ضمناً على عناصر وبذور من النقد الفلسفي. فمثلء عندما 
أتساءل عن تنوّع العقلانيات أو العقو ل في العصر الإسلامي الكلاسيكي وتنافسها في 
ما بينهاء فإني أطرح ضمنياً سالا من نمط إيستمو لوجي أي معرفي . كما وأقدّم ضمنيا 
تقوعا ما عن مختلف هذه العقلانيات وتلك العقول. وهذا التقويم هو بحذ ذاته عمل 
0 رما كنت تفضل عندئذ نمط العقلانية الفلسفية على غيرها من العقلانيات 
التي سادت ذلك العصر؟ 

أركون: لا. لا. لا ينبغي على المورّخ أن يفضّل شيئا على شيء»؛ أو عقلانية على 
أخرى. ينبغي عليه إنحاز عمله بكل حيادية» وبرودة أعصاب» وموضوعية. وهنا 
يكمن امتياز المؤْرٌ خ وتكمن خصوصيته. الفيلسوف يستطيع أن يظهر تفضيله وميوله 
أمَا المؤرخ فلا. 

صالح: والكو.مهما يكن من أمرة فإنك. ليت ميال بدا إلى عقالاتية الفقتهاء 
الصارمة التي أدّت في ما بعد إلى تشكيل الأرنوذكسية؟.. 

أركون: بالطبع» بالطبع. يمكن للقارئ أن يفهم ضمنا أن لي تفضيلا لنوع من 
العقلانية على غيره. في الواقع؛ إن تفضيليء إذا جاز لي أن أتحدث عن تفضيل؛ هو 
الأخذ في الاعتبار لكل النتائج المحسوسة للبحث التاريخي والتحري التاريخي. فهل 
هذا تفضيل أم لا؟ أترك لك حرية الجواب. فالتحري التاريخي يعرّي» بطبيعته» المواقف 
الدوغمائية: أي مواقف الرفض المتكئة على السلطة السياسية التي تفرض إرادتها 
بشكل غير مسوغ على صعيد العقلانية والفكر. لتوضيح ما أقوله أضرب لك المثل 
التاليى: عندما فرضت السلطة السياسية متمثلة بالمتوكل والقادر منع بمارسة العقلانية 
المعترلية» فإني أعدٌ هذا القرار شيئا سياسياً أو منعا سياسياً بحت ليس له أي مشروعية 
دينية كما حاولت السلطة أن توهمنا به» أو توهم الأجيال التالية من المسلمين وحتى 
يومنا هذا. ليس لهذا الحظر أي تسويغ على الصعيد الفكري أو العقلاني أو الثقافي. 
هذا اعتباط أو تعسّف ممنوع أن يحصل في جوّ ديموقراطي صحيح ومنفتح. فمثلاً من 
المستحيل تخيّله في مجتمع كالمجتمع الفرنسي الحديث. وأنا عندما أشير إلى هذا الحدث 
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التاريخي الكبير في كتبي فإني أدينه» ضمنياء أو اسف عليه. لماذا؟ لأنه يعني استبعاد 
أحد خطوط العقل» لأنه يعني تصفية أحد خطوط العقل والعقلانية التي كان يمكن لها 
أن تزدهر وتساهم في إغناء الحضارة وا الثقافة العربية ‏ الإسلامية. إذن, فالمسألة تخص 
هنا شيئا أبعد من يحرد الانتماء إلى خط ماء أو تيار ما. إنها تخص انتساب الإنسان 
أو المفكر إلى مبدأ حرية الروح والفكر. هل نؤمن بحرية 0 أم نؤمن 
بالتضييق عليها وحصرها؟ هذا هو السؤال. بالطبع يمكن للبعضء ويمكن لنا أيضاء 
أن نعتبر ذلك خطأ فلسفياء أو أنه اتخاذ لموقف فلسفي. ولكن لماذا نصفه بالفلسفي 
ضرورة؟ لماذا لا نصفه أيضاً بالديني؟ فالله خلقنا أحراراء ول يخلقنا عبيدا. الله لم يرد 
أن يفرض بعض الأشخاص إرادتهم على جميع الآخرين دون أي مشروعية. 

صالح: الله لم يشأ ذلك ولم يرده. ولكن هذا ما حصلء واقعاء في التاريخ. وعلى 
هذا النحو فهمت الأديان ومورست في معظم الأحيان. وأنت أول من يعلم ذلك. 

أركون: بالطبع؛ بالطبع. هذا هو التاريخ. أنت تنموضع الآن على مستوى التاريخ 
المحسوسء» وأنا كنت قبل لحظة أَمُوضع الأمور على مستوى التصوّر المثالي لما ينبغي 
أن يكون عليه فهم الأشياء. نالا أنسى كيف سار التاريخ؛ وكيف لاايزال يسير حتى 
الآن للأسف في معظم مجتمعاتنا. وكل ما قلته لك سابقا ليس إِلَا انخراطاً في خضمٌ 
التاريخ. ولكن دعنا نكمل الحديث على الصعيد الآخر. فالله ضمن منظور خلقه للبشر 
لم يقل في أي مكان إنه يحقٌّ لبعض الناس أن يفرضوا إرادتهم على الناس الآخرين 
دون أن يسوغوها ويجدوا المشروعية: إِمّا عن طريق النصوص الدينية» وَإِمّا عن طريق 
المحاسات العقلية. 

صالح: ولكننا نعلم» وأنت تركز على ذلك في دراساتكء أن النصوص الكبرى 
المقدسة قد استّخدمت من قبّل بعض التيارات الإيديولوجية أو الفئات الاجتماعية 
للهيمنة على بقية البشرء على بقية المجتمع؟ 

أركون: نعمء ولكن هذا ليس هو النصّ القراني بالفعل» وإنما تفاسيره المختلفة 
التي ندرسها في التاريخ. فالتفاسير ارتبطت بشخصيات ‏ محددة وهذه الشخصيات 
تمثّل فئات اجتماعية متنافسة على الأملاك والأرزاق والسلطة. وكل اتجاه تأويلي 
أو لاهوتي مرتبط حتما مصالح إيديولوجية. أنا لم أقل إنه إيديولوجي كله. قلت إنه 
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مرتبط بإيديولوجيا ومصالح معينة. والفئة التي تنتصر تفرض خطها التأويلي والمذهبي 
على فئات المجتمع كافة دون استثناء (في اللغة السياسية الحديثة نقول: إيديو لو جيا 
الطبقة المهيمنة هي إيديولوجيا المجتمع كله). ولكن أعود إلى كلامي السابق وأقول: 
إن المسألة الأساسية التي أعطيتها الأولوية هنا: هي أنه ينبغي عدم فرض أي حدود على 
حريّة التفحص الفكري والنظر العقلي. هذا موقف بمليه علىّ تصوّر الروح البشرية 
وتصوّر الإنسان بصفته موبهاً نحو الحرية. هذا موقف لا أتراجع عنه أي يكن الشمن 
الذي ينبغي دفعه للحفاظ عليه. وهذا يعني أني لا أدين أي نوع من أنواع الأعمال 
الفكرية .ما فيها التفاسير الدينية الجادة على الرغم من اختلافها في ما بينها إلى حد 
التناقض والتصارع. كل ما أنتج من إبداعات فنية أو أدبية أو غلمية أو مولفات دينية؛ 
خلال مسيرة التاريخ» يستحق أن نُصغي إليه ونعطيه حقّ الكلام. ولن أقول أبدا في 
حياتي إن المدرسة الحنبلية متفوّقة على المدرسة الشافعية أو إن الشيعة متفوقون على 
السّنة أو العكس. لاذا لا أقول ذلك؟ ليس خوفا من هولاء أو رغبة في محاباة أولئك. 
وإماالسبب أعمق وأكبر يكثير. لن أقول ذلك أبدًء لأن كل هذه الاتجاهات تمل أصواتا 
ارتفعت 0 ما في سماء التاريخ. لقد وجدت هذه الأصوات حقيقة في التاريخ, 
وبالتالي فعلى المؤرخ» إذا ما أراد إنجاز عمله بشكل جيّد (أي لا متحيّز ولا متعضّب) 
أن يعطيها حق الكلام أن يدعها تعبر عن نفسها. وإذا كانت إاحدى هذه الانماهمات 
قد مارست السلطة السياسية وقمعت الأصوات الأخرى أو منعتها من حرية التعبير عن 
نفسهاء فإن من واجب المؤرخ أن يشير إلى ذلك. وإذا قال ذلك ول يرض الستّين مغلا 
(أو حتى الشيعيين عندما أتيح لهم أن يمارسوا السلطة) فإن المشكلة مشكلتهم. ولا 
تعني الموّرٌ خ. المؤرٌ خ مطالب بأن يقول الحقيقة كاملة سواء أرضي المعنيون بها أم أبوا. 
وإذا ما استمروا في البقاء على مواقعهم الدوغمائية المتصلبة والمترسّخة منذ العصور 
السك و لاستيكية المدرسية» فإنهم سيرفضونها بالطبع. هذا شيء مفهوم. هذا ما نصطدم 
به من خلال بحثنا عن الحقيقة التاريخية في الاإسلام. 

أمَا أنا فإني أتموضع في نقطة ما خارج ذلك كله: أقصد خارج نطاق الصراعات 
المذهبية قديمها والحديث. إني أتموضع في نقطة المؤرّخ الذي يريد أن يسبر التاريخ 
ويفهم كيف تمارس الروح البشرية عملهاء وكيف تؤاكد ذاتها عبر التاريخ ضمن شروط 
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وسياقات اجتماعية متغيرة ومتحولة بطبيعة الحال. وبالتاليى فليس على أن ألتزم بالمواقع 
العقائدية لأي مذهب أو أي مدرسة كائنة من كانت. هذه ليست متكلى) هذه 
مشكلة المناضلين السياسيين: مشكلة الأتباع والأنصار. 


117 نحو طفرة إبستمولوجية في تاريخ الإسلام أو ضرورة الخروج من الأدبيات البدعوية (1.3 
1م10 تغط عالط هط 11) 
صالح: ولكن كلامك هذا يعني أنه لا يوجد إسلام واحد صحيح مصير أصحابه الجنة 
وأنَ بقية الفرق الأخرى في النار. أقول ذلك وأنا أتذكر ذلك الحديث الشهير الذي 
يقول: «أصل ما نحن بصدده ما روى ابن عمر رضي الله عنهما قال: قال رسول: الله 
صلى الله عليه وسلم: إن بني إسرائيل افترقوا على إحدى وسبعين فرقة كلها في النار إلا 
واحدة» وافترقت على عيسى بن مريم باثنتين وسبعين فرقة كلها في النار إلا واحدة» 
وستفترق هذه الأمة على ثلاث وسبعين فرقة كلها في النار إلا واحدة. قالوا: وما تلك 
الواحدة يا رسول الله؟ قال: الإسلام وجماعتهم من كان مثل ما أنا وأنتم عليه». 

أركون: بالطبع. هذا هو التصوّر الذي رسّخته الأدبيات البدعوية عن الأمور 
(المقصود كتب الفرق الإسلامية» كتب الملل والنحل العديدة). ومعظم الجهد الذي 
أقوم به الآن يتمثل في تحاوز هذه الأدبيات والخروج من موقعها الإيديولوجيء الذي 
يخلع على نفسه غطاء الشرعية التيولوجية (أي اللاهوتية الإسلامية) دون أي حق أو 
برهان. 

في المنظور الذي أفتتئحه كدارس لتاريخ الفكر العربي ‏ الإسلامي: كل الفرق 
والمذاهب متساوية في مزاعمها للسيطرة على الحقيقة الإسلامية» مع معرفتنا أن هذه 
الحقيقة لم تتجسّد كليا في التاريخ إلا لفترة قصيرة (في زمن النبي والخلفاء الراشدين). 
هذا يعني أن القول إن هناك حقيقة إسلامية مثالية وجوهرية مستمرة على مدار التاريخ 
وحتى اليوم ليس إلا وهما أسطوريا لا علاقة له بالحقيقة والواقع. بعد تلك الفترة 
الذهبية القصيرة بل وحتى قبل أن تنتهي» نحن نعرف كيف حصلت الفتنة الكبرى 
وكيف انقسم المسلمون إلى أشياع وفرق. وكيف راحت كل فرقة تزعم بأنها تمثل 
وحدها الإسلام «(الصحيح» دون غيرها. ثم راحت الأرثوذكسيات الكبرى تتشكل 
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تاريخيا عن طريق تأليف كتب الحديث أو «الصحاح»): أقصد الأرثوذكسية السنية, 
والأرثوذكسية الشيعية» والأرثوذكسية الخارجية. الإسلام في زمن النبي وخلفائه 
الأوائل لم يكن لا سئّياً ولا شيعياً ولا خارجياً. هذه أشياء تشكلت في ما بعد وضمن 
حمأة الصراعات والحروب الأهلية التى شهدتها المدنية الإسلامية. وقد شهدت 
المسيحية اتقسامات من هذا النوع قبل الإسلام بوقت طويل. ينبغي ألا ننسى ذلك. 
ولكن لم تكتب حتى الآن أي أطروحة جامعية تبين لنا العملية البطيئة والصعبة التي 
م بها تشكل الأرثوذكسيات الثلاث الكبرى في تاريخ الإسلام. وإذا ما حصل ذلك 
فسوف تنزاح الغشاوات عن عيون الناس وتسقط الأوهام الكبرى الشائعة التي تملا 
وعي المسلمين بخصوص تاريخهم. فهم يتوهمون أنَ الإسلام السنّي أو الشيعي كان 
موجوداً منذ البداية وعلى مستوى لحظة القرآن والخنطاب القراني. ولكن ذلك ليس 
إلا وهماً وسراباً. هنا تنقصنا المنهجية التاريخية بشكل موجع؛ ولهذا السبب بالذات 
ألح على القول إن مْرّخ قبل أن أكون فيلسوفا. وينبغي على المؤرّخ أن يموضع كل 
هذه الفرق على مسافة نقدية متساوية منه. فإذا كانت أغلبية المسلمين في بلد أو منطقة 
ما من هذا المذهب أو ذاك فرضت نفسها وكأنها الإسلام «الصحيح» وقمعت كل ما 
عداها. هذا ما حصل في التاريخ فعلاً. أنا لا أخترع شيئاً ولا أكتشف شيئاً إذ أقول 
ذلك. ولكني كمؤْرّخ نقدي يفتح عينيه جيدا لن أصدّق هذا الزعم: لأني لو صدقته 
لبطلت أن أكون مزاريها أو باسفاء ولأصبحت عقائديا متحيزا. ينبغي بهذا الصدد أن 
نتتجتب عملية الخلط بين الحقيقة السوسيولوجية أي الموؤسّسة على رأي العدد الأكبر من 
الناس وضغط العدد الأكبر من الناس» وبين الحقيقة الحقيقية. أقصد بالحقيقة الحقيقية: 
انبئاق بدهية ما داخل الروح عن طريق المقارعة والمجابهة التي تخوضها الروح مع 
معطيات الواقع. 
قالها بالفرنسية على الشكل التالليى وشدد على كل كلمة: 
دآ عدم عتمميء! عل عنعتلئفعصاة ععصعلاة عصتخكل عمعصدةدداععتاد ع1 نعو عل 2آ) 
(أءة: نحل وعغصصمل دع[ عع عتوموع ! عل معدم صم 
فالروح تناضل وتحاهد مع الواقع وضد الواقع من أجل أن تسبر الواقع على 
حقيقته. والواقع هنا يمكن أن يكون التاريخ؛ ويمكن أن يكون هرة أرضية تكتسح 
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(ومن هنا ينتج علم الزلازل). ثم تناضل ثانيا من أجل تلافيها في المرات القادمة ومن 
أجل مواساة الناس المصابين. وعندما نناضل ضد النتائج المأساوية للهزّة الأرضية فلا 
توجد طريقة واحدة للجميع هي: الطريقة العلمية والتقنية. وهذه الطريقة التقنية نقع 
ضمن دائرة مسؤولية الروح الإنسانية (أي الإنسان).. 

أنا أفعل الشيء نفسه عندما أحاول دراسة تاريخ مجتمع ماء أو تراث فكري ما. فأنا 
أنظر إلى تجموع الأحداث كما حصلت في التاريخ بالضبط» وأراقبها كما يراقب العالم 
الجيولوجي الهرّة الأرضية. ععنى آخرء فإني لا أسقط عليها عواطفي وميولي. وإعما 
أتركها تتكلم ‏ بحرّية قبل أن أتدخل بأي شكل. وهذا العمل يمثل الموقف الكلي المستقل 
للروح تجاه الضغوط العارضة التي تضغط عليها وتحاول خنقها. وهذا الموقف المستقل 
الررج اللاجتدي الصحب لصعب جداً على الإنسان أن يتوصّل إليهء أو أن كتلكه ويفتتحه. أنه 
0 تاطالب التعري على ليوات 
داخل الدائرة اه ا ا هذه الفئة 0 أكانت 
طائفة أم قومية أم عنصراء إلخ. وسوف يظلون مرتبطين بإرادة سلطوية وتوسعية ماء 
وسوف يرفضون كل من لا يخضع لإرادة القوة هذه أو لتلك الإيديولوجيا. وهذا ما 
يجري لنا اليوم بالضبط داخل محال الإسلام. وهذا ما جرى منذ أن كانت الظاهرة 
القرآنية قد دخلت على مسرح التاريخ. فالظاهرة القرآنية لم تقدّم حلولاً واضحة 
على بنية اللغة الدينية بشكل عام. المنطاب القرآني أعلن بجموعة من الأشياء التى تتطلب 
التفسير والتأويل. وهذه التفسيرات والتأويلات تمتء كما قلت سابقاء ولا تزال تنم 
ضمن ظروف إيديولوجية» وضمن صراعات فئوية وطبقية يزخر بها كل مجتمع من 
المجتمعات البشرية. هناك صراعات على السلطة والمال والأرزاق» ثم من أجل احتلال 
المراتب العليا في الهرم الديني» إلخ... 

لهذا السبب بالذات ألحَ على ضرورة اتباع المنهجية التاريخية قبل أي شيء آخر. 
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ينبغي أن نعلم ما حصل في التاريخ وفي المجتمعات الإسلامية» وأن نعترف بحقيقة ما 
حصل لا أن ننكره ونتعامى عنه. هكذا تحد أن المنهجية التاريخية الحديثة تتخذ مكانة 
محورية في مشروعي العام: نقد العمل الإسلامي 


الحلقة الغانية 


[ أركون ومَسَارَهُ الفكري: مشكلة الفلسفة والغلوم الإنسانية 
صالح: لا ريب في أن منهجيتك التطبيقية قد أثبتت فعاليتها» وخصوصا أنها تسير 
في اتحاه حركة البحث العلمي المعاصر نفسه. فإذا ما راقبنا الساحة الفكرية الفرنسية 
مر اما رع يا ادر عر اح مر صا ماري 
«(الحوليات») الشهيرة (81113165 65,[). ووجدنا توسعاً لعلم التاريخ وَتشعَباً حتى 
ليكاد (يأكل» كل العلوم الإنسانية. حقا لقد أصبح التاريخ أب للعلوم بدلا من الفلسفة! 
بل بعضهم يقول إن الفيلسو عب الفرنسي ميشيل فوكو ما كان ليستطيع أن يحدث 
ثورته الفكرية في الساحة لولا انتباهه قبل غيره من الفلاسفة إلى أهمية علم التاريخ 
الحديث واستخدامه للكثير من أدواته ومناهجه ومصطلحاته. ثم عاد في خط الر جعة 
لكي يوفي دينه ويثْر على المؤرخين بدوره ويفتح لهم الافاق. إذن» فإن الفلسفة لم 
تعد كما كانت في السابق تملا تجحريدي أو ميتافيزيقيا في معنى الحياة والموت أو المحرة 
والعدم» أو من أين جئناء وإلى أين المصير. . . كل هذه التساوئلات الكبيرة والضخمة التي 
تكسّرت على صخرتها روس الفلاسفة سابقا أصبحت الآن خارج دائرة التفلسف. 
فالفلسقة د بالمعض السائد البوم- أصبيحت تفكر ا عسويا وملعوسا مشاكل بعرقية فى 
الواقع؛ مشاكل محصورة ومحددة تماما. / 
أظنَ أنك عانيت من المشاكل نفسها أثناء مسارك المعرفي الذي ولد بحوثك 
المعروفة. ثم إنك تنتمي إلى الجيل نفسه الذي ينتمي إليه ميشيل فوكو وبيير بورديو 
وفرانسوا فوريه وغيرهم. وكما أحدث جاوسرره تسريه رسيي داسن 
الفكر الفرنسي» فإنك أحدثت أنت أيضا ثورة مشابهة داخل الفكر الإسلامى 
والعربي. وهذا ما ولد الصراع العنيف بينك وبين الاستشر شراق الكلاسيكي الذي بقي 
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خلض (السيعة لقاو حيارو الورمسة.. 

أركون: بالطبع» معك الحق. كل هذا صحيح. أضيف إلى قولك المسهب الذي لا 
يحتاج إلى شرح أن بحلة «أوترمان») (تمعمعسة) قد أصدرت موخّراً عدداً كاملا عن 
الفلسفة الفرنسية المعاصرة. وقد وصلني للتَوّ وقلبت بعض صفحاته لكي أتوقف عند 
مقابلة بول ريكورء وهو كما تعلم أحد كبار فلاسفة فرنسا حالياء إن لم يكن كبيرهم. 
وقد أل فيهاء كما فعلت أنا هناء على ضرورة أن يارس الفيلسوف العلوم الإنسانية 
والاجتماعية من أجل إغناء تفكيره» ومن أجل أن يستمدٌ غذاءه الفلسفي من ممارسة 
هذه العلوم بشكل عملي و تحريبي؟. هذه هي إحدى أهم خصائص الفلسفة المعاصرة. 
فالفلسفة لم تعد كما كانت في السابق قطاعا معرفيا منفصلا عن كل ما عداه. لم تعد 
تسكن البرج العاجي أو سماء الميتافيزيقا التي تقف فوق هموم الإنسان وقضايا المجتمع 
والعصر. الفلسفة لم تعد حكرا على من يستخدمون الرطانة الفلسفة أو يتلاعبون بها: 
أقصد الكلام الغامض المبهم الذي يقول كل شيء ولا يقول شيئاً يذكر. أقصد العبارات 
الملتوية المعقدة التي توهم أنّها تحتوي على ألغاز الكون وأسراره وهي فارغة من المعنى. 
أصبح الفيلسوف الآن يذهب في كل مكان ويستنشق هواء الداخل والخارج» ويتجوّل 
في رحاب علم الاجتماع والنفس والألسنيات والأنتربولوجيا وعلم الأديان المقارنة 
والتاريخ... أصبح يشمّر عن ساعديه وينخرط في المعمعة كما يفعل جميع الباحثين. 
أصبح يلوّث يديه برطوبة الواقع ولزوجة الماديات. لم يعد يأنف من الاهتمام بالمشاكل 
«التافهة» للمجتمع والحياة اليومية. إذد» ينبغي على الباحثين اليوم التخلى عن هذا 
المفهوم المثالي القديم للفلسفة والفيلسوف. ولكنه للأسف لا يزال سائدا في جامعاتنا 
العربية» هذا إذا كانت قد بقيت فيها كليات فلسفة. أنا تخليت عن ذلك منذ وقت 
طويل» بل إن لم أمارس هذا النمط من الفلسفة والتفلسف أبدا. 

صالح: كلامك هذا ينطبق على الفيلسوف جاك دريدا وجماعته في فرنسا. وهو 
يشبه» إلى حد بعيد» كلام عالم الاجتماع بيبر بورديو وهجومه العنيف المستمر على 
الفلاسفة بالمعنى القديم للكلمة. فهو رجحل منخرط في الواقع والبحوث الميدانية مثلك 
تماما.. 
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والحياة اليومية لا تهمه في قليل أو كثير» ولا تنضح بها كتاباته إلا نادراً. وهو بذلك 
باك لفركر مدان أن آنا نقد قمت بدراجات السية ولاريية واقررواوجة 
وحاولت أن أمزج بين عدة مناهج. وأطروحتي الجامعية هي أطروحة في التاريخ 
بالطبع ليس التاريخ الاقتصاديء بل تاريخ الفكر المنفتح على حمل الحقائق التاريخية 
التي ينبغي على أي فكر أن بمارس ذاته من خلالها. والمنهجيات التي أطبقها على 
التراث العربي الإسلامي هي المنهجيات نفسها التي يطبّقها علماء فرنسا على تراثهم 
اللاتيني المسيحي أو الأوروبي. وللأسف, فإن الجامعات العربية والإسلامية لا تزال 
بعيدة عن هذه الطفرة المنهجية التي حصلت في جامعات فرنسا منذ أكثر من ربع قرن. 
نحن في هذا المجال متأخرون ججدا. 

صالح: من هم المفكرون الذين أثْروا على تفكيرك؟ 

أركون: تحدثت عن ذلك في مقدمة أطروحتي عن «الاإنسية العربية» المنشورة لدى 
مكتبة فران الفلسفية في باريس. سوف أروي لك هذه النادرة: تلفظت أثناء مناقشة 
هذه الأطروحة بعبارة كادت سقطني في الامتحان وتمنعني من نيل شهادة الدكتوراة. 
قلت بالحرف الواحد: م أتعلم شيئاً من المستعربين (يقصد المستشرقين)! لم يعلمنى 
أساتذتي المستعربون كيف أفكرء ولم يفتحوا أمامي آفاق المعرفة كما كنت أنتظر. 

صالح: ولكن هذا الكلام قاس جدا! 

أركون: بالطبع. و و لا و 
في فقه اللغة (علم الفللوجيا) . لقد علمني الدقة ة والصرامة الفللوجية. ولكنه لم يعلمنى 
كيف أخرج من القللوجيا بعد أن دخلتها. كدان سس نبا فا سمه 
هو. لاريب في أنه من المهم جداً أن يتعلم المرء ء المنهجية الفللوحية: منهجية تحقيق 
النصوص ومقارعتها ببعضها البعض ودراستها على الطريقة التاريخية الوضعية. ولكن 
ذلك لا يكفي. 

لهذا السبب أقولء إن توجهاتي المنهجية المتعددة راجعة إلى فضولي الشخصي 
ومطالعاتى الشخصية. ولي طبيعة تحب التردّد على أولئك الذين يشتغلون فى الحقول 
لكر يه للتسلفة ر ملفل رون عملت وله سضدية ربت فى م ريد قر سار 
مساري الفكري. فعندما كنت لا أزال طالبا في جامعة الجزائر استمعت إلى محاضرة 
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لمؤسس مدرسة الحوليات الفرنسية لوسيان فيفر عن «دين رابليه)6». وكانت ,ثابة 
الصاعقة أو الوحي الذي ينزل علىّ. لقد كشفت لي الطريق الذي ينبغي أن أسلكه في 
ما بعد بعدة سنوات. والواقع أنه لم يكن هناك أي شيء في جامعة الجزائر يثير الانتباه أو 
يفتح الذهن. لم يكن حولي أي شيء؛ ولم أسمع أبدأ أي درس في التاريخ» أو في تاريخ 
الأفكار كما كان بكارسه لوسيان فيفر الذي كان يخوض انذاك» كما تعلمء معركة 
التاريخ الجديد في فرنسا. ولولا بجيء لوسيان فيفر من باريس وإلقانه تلك المحاضرة 
العصماء و حضوري إياها بطريقة تشبه نشيه الصدفة لرركا بقيت نائمأ كغيري دون أن أحسٌ 


. 
- 


صالح: في أي سنة بالضبط كانت تلك المحاضرة؟ 

أركون: في عام (1951) أو (1952)» ل أعد أذكر بالضبط. ثم ابتدأت بعدئذ أقرأ 
جحلة الحوليات: الاقتصاد, المجتمع» الحضارة. وهي لا تزال تصدر حتى الآن. وكانت 
يحلة الباحثين لفترة طويلة. ورحت أواظب على قراءتها منذ ذلك الوقت وحتى اليو 
وعندما يتابع الدارس تلك المجلة فإنه مضطر «لتو سيع أرضيته كمورخ) أكثر فأكثر 
باستمرار. و«أرضية الموْرّخ» مصطلح استخدمه قبلي المؤرّخ الفرنسي !| يمانويل لوروا 
لادوري» وهو أحد تلامذة لوسيان فيفر وبرودويل والحوليات. وقد كتب كتاباً يحمل 
العنوان نفسه كما هو معروف. وهو يبيّن فيه كيف أن أرضية المؤرٌخ ما انكفت تتزايد 
وتدسع لكي تشمل موضوعات جديدة وفضولا معرفياً حديدا لم يكن معهودا في 
السابق. 

صالح: في السابق كانت هناك موضوعات «نبيلة) تستحق أن يدرسها المورٌ خ كسير 
الملوك والسلالات الحاكمة والأحداث السياسية والمعارك الكبرى» ثم موضوعات 
«مبتذلة تافهة») لا يليق بالمؤرخ أن ينشغل بها. . 

أ ركون: نعم؛ إلى حد ما. في السابق كانت توجد حواجز وجدران بين ما يليق 
بالمؤرخ أن يكتب عنه وما لا يليق. فأولاً كان هناك التاريخ الوقائعي الذي يسرد 
سيرة الوقائع والأحداث بشكل خطي متسلسل في الزمن. وكان يهتم بالموضوعات 
«التبيلة» التي ذكرتها. ثم هوجم هذا الخط من قبل مدرسة الحوليات التي حاولت 
إدخال العلوم الإنسانية والاجتماعية إلى ساحة التاريخ والمؤْرّخين» ووسّعت بذلك 
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كيرا من «أرضية المؤرٌ خ». ولكن كأي رد فعل عنيف فإن مدرسة الحوليات بالغت 
في هجومها على التاريخ الوقائعي الحدثي. وهو يعود الآن إلى الساحة من جديد لكي 
يتخذ مكانته التي يستحقها بعد أن غمط كليا طوال الستينيات والسبعينيات. التاريخ 
الوقائعي ضروري وينبغي أن نبتدئ به» ولكن ينبغي أن نعرف كيف نخرج منه بعد أن 
ننجزه: تماما كالمنهجية الفللوجية الذي هو مرتبط بها. ثم جاءت مدرسة الحوليات. 
إذن» لكي تركز على أهمية التاريخ الاقتصادي والاجتماعي والمدة الطويلة لا القصير 
ولا الخاطفة كالتي تخصٌ الحدث السريع. أصبحت المتغيرات الاقتصادية والاجتماعية 
التي تحصل في بلد ما أكثر أهمية بكثير من تعاقب السلالات على الحكم أو حصول 
الأحداث السياسية. أصبحت الأحداث والوقائع التى طالما ملأت كتب المؤرخين 
القدماء عبارة عن قشرة على سطح التاريخ العميق. ولكن هناء أيضاء ينبغي أن نعرف 
كيف نخرج بعد أن ندخل» فد وقعت مدرسة الحوليات» على الرغم من إنجحازاتها 
الضخمة, في التطرف باتحاه معاكس لما سبق. وينبغي علينا الآن أن نكتشف أرضية 
أخرى ومنهجيات أخرى. والمنهجية الجديدة التي تحظى باهتمامي الآن أكثر من غيرها 
هي منهجية علم النفس التاريخي7 (عدوتمعاط عنوهاهطعروم 2]). لهذا السبب أركز 
على أهمية الخيال والمخيال والأسطورة والوعي الجماعي كعامل أساسي ومحرك في 
التاريخ الإسلامي بالاضافة إلى الاقتصاد والماديات. 

ثم ينبغي ألا تتسى أنِي بعد أن انبعت طويلا منهجية الحوليات في علم التاريخ رحت 
أتبع منهجية الألسنيات التي كانت صاعدة بقوة في اليعناات مع أسماء سو سير ) 
وجحاكبسونء؛ وبنفنستء إلخ... وكان للألسنيات أهمية كبرى بالنسبة لي» وذلك 
لسبب خاص. فبما أني مؤرّخ للفكر العربي الاسلامي» فإنني أشتغل باستمرار على 
النصوص القديمة. إذن» فأول شىء مطلوب مني كمورخ هو أن أعرف كيف أقرأ نصا 
ما. وأنت تعرف أنى قد بذلت جهودا عديدة لقراءة الخطاب القراني وبقية النتصوص 
الإسلامية الكبرى (نص السيرة النبوية مئل» نصّ سيرة علي للشيخ المفيد» نهج البلاغة» 
رسالة الشافعي؛ نصوص ابن رشدء ابن خلدون» إلخ...). وكل هذا كان يتطلب مني 
قبل أي شيء أن أفكك لغة النصّ ألسنيا لكي أعرف كيف تشكلء ولكي أسائله على 
صعيده الأوّل المباشر: صعيد اللغة العربية والإسلامية الكلاسيكية. ولهذا السبب 
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أقول» إن لعلم الألسنيات أهمية عظمى في ما يخصٌ مجالنا المعرفي» محال تاريخ الفكر 
الإسلامي. ومن يقوم بكتابة تاريخ التفسير في الإسلام كما أفعل اليوم» يجد فائدة 
كبيرة في المنهجية الألسنية. بالطبع؛ المنهجية الألسنية وحدها لا تكفي؛ إنها ليست 
إلا مرحلة أولى من مراحل الدراسة» تليها بعدئذ الإضاءة التاريخية والأنتربولوجية» ثم 
أخيرا لحظة التقييم الفلسفي. 

ولكن بعد كل هذا الاستطراد الطويل أعود إلى سؤالك السابق وأقول: إنه ل يوثر 
علىّ أي مفكر بعينه؛ بمعنى أنه لا يوجد مفكر واحد فقط يؤثّر على مساري الفكري أو 
يوجهني ويسيطر علىّ. بعضهم سيطر عليه ماركس» والبعض الآخر ينشه» والبعض 
الآخر فرويد»... والبعض الآخر هيجل أو كانط؛ إلخ... أمّا أنا فلم أتأثر بالأشخاص 
بقدر ما تأثرت بالعلوم والمنهجيات. وقد كنت باستمرار أذهب من هذا العلم إلى 
ذلك» ومن هذه المنهجية إلى تلك. م أتأثر بالأشخاص إذنء اللهم إلا شخصا واحدا 
أشعر نحوه بنوع من الضعف والأسى والمودة الصافية التي لم ينل منها مر السنوات: 
أبو حيان التوحيدي. 


11 أبو حيان التوحيدي: أخي وشبيهي 
(هنا راح أركون يتحدث عن علاقته بالتوحيدي بطريقة أدهشتني. فلأول مرة يكشف 
عن مكنون عو اطفه بهذا الشكلء هو المشهور بتوازنه الشديد وعقلانيته الصارمة. وفي 
بعض اللحظات راحت نبرات صوته تتهدج وهو يستعرض علاقته الفكرية الحميمة 
«بأديب الفلاسفة وفيلسوف الأدباء») قال: 

((أشعر من الناحية النفسية» من الناحية العاطفية والشخصية بالكثير من أواصر 
المودّة والقربى مع أبي حيان التوحيدي. لقد تأثرت كثيرا به وشجّعني في عملي أيَّام 
كنت أحطضر لشهادة الدكتوراة عن «الإنسية العربية في القرن الرابع الهعجري»» وفي 
السئنوات التي تلتها. وكانت فترة صعبة من فترات حياتي. 

صالح: وهذا ما يتراءى أحياناً من خلال دراساتك المنشورة في كتاب «مقالات في 
الفكر الإسلامي» حيث خصّصت صفحات ناصعة للتو حيدي... 

أركون: بالضبط. أبو حيان التوحيدي هو أخي التوأم هو أخي الروحي» أخي في 


ا 


حوارٌ مطوّل مع محممّد أركون 207 


الفكر. إني أحبه. أحب هذا الإنسان» أحبه كشخص., لأني أجد فيه صفتين من صفاتي 
الشخصية: 

1 - نزعة التمرّد الفكري: أي رفض كل قسر أو إكراه يمارس على العقل أو الفكر. 

2 ثم رفض كل فصل أو انفصام بين الفكر والسلوك,؛ أو بين العمل الفكري 
والمسار الأخلاقي العملي. لقد عبّر التوحيدي عن ذلك بطريقة رائعة» ويأسلوب 
فاتن حذاب. 

صالح: ولكنه دفع غالياً ثمن تمرده هذا وثورته العقلية... 

أركون: بالطبع؛ ثمن التمرد غال. وينبغي أن يدفع من وقت إلى آخر وإلا مانت 
الحركة الثقافية ونامت الحضارات. هكذا ترى أني قد سمّيت لك في نهاية المطاف اسم 
أن يكون عربياً مسلماًء بل ومسلماً كبيرا. وكل ذلك قوّى من علاقتي به أكثر. يُضاف 
إلى ذلك (وهذه هى الصفة الثانية التى تجمعني به) أنه اضطهد فى حياته» وعانى مثلما 
عانيت أنا. 

صالح: ماذا تعني بالضبط؟ 

أركون: أقصد أنه عانى من سوء فهم معاصريه له؛ أو من عدم فهمهم لفكره. 

فقد هاجموه وطعنوا في شخصه واتهموه في عقيدته. وأراهن على أنهم لم يفهموه. 
م يفهموا أنه يمكن أن يوحد رجحل واسع الذهن منفتح العقل يملأ الحلقات الفلسفية 
مثل هذا الرجل. كان مدهشاً ومتفوّقاً على عصره وسابقاً لزمانه. لم يفهموا كيف يمكن 
لرجل ما أن يكون فيلسوفا عثل هذا الحجمء ثم مسلما حساسا جدا لقيمة الإسلام 
كمنهج روحاني (المسلمون في زمن التوحيدي كالمسلمين اليوم لا يرون من الإسلام إلا 
القشور السطحية والشعائر والطقوس). وقد ألف كتابا تعررّض بسبيه للهجوم الشديد 
وهو: «الحج العقلي إذا ضاق الفضاء إلى الحج الشرعي »). وقد ذكره ياقوت الحموي. 
ولكنه ضاع ولم يصل إلينا لأنْ الفقهاء والأرثوذكسية الإسلامية اعتبروا ذلك ,عثابة 
الهرطقة المطلقة. أما أنا فأرى أن هذا الكتاب يعبّر عن الغنى الفكري والروحى لرجل 
فهم باطن النصّ المقدس (القران). ثم عرف كيف يعبّر في الوقت ذاته بلغة الظاهر: 
أقصد بلغة مناسبة ومطابقة تماما للمعنى المقصود. 

ا 
جمسسهههم ا 
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صالح: إذن التوحيدي يبمثل» في رأيك؛ إحدى اللحظات الأساسية في تاريخ الفكر 
الإسلامي والعربي؟... 

اركون : بدون أدنى شك. وقد أذى في حياتي الشخصية ده ورأ ل يده غيره. يمكنني 
أن أقول إنه أخيء إنه أبي» إنه شقيقي. امار ند سن ةسه 
وأخلاقية هائلة ومريرة. وهذه التجربة معيشة اليوم من قبل بعض المثقفين العرب 
والمسلمين في طول العالم الإسلامي وعرضه. وكل ذلك نتيجة للظروف القاهرة التي 
تسود في كل مكان تقريباء ويذهب ضحيتها الفكر والمفكرون... 

صالح: ولكنك ْم تقرأ المعرّي مثلما قرأت التوحيدي. هذا على الرغم من أن 
((شاعر الفلاسفة وفيلسوف الشعراء» لا يقل أهمية عن التوحيديء إن لم يزد... 

أركون: لاء لم أقرأ المعري مثلما قرأت التوحيدي. لاريب في أن المعري يمثل الحظة 
أخرى أساسشية..ولكية عير غزن رين شعرا... 

صالح: هناك رسالة الغفران» حيث ترعرع الخيال العربي وازدهر وغامر بعيدا 
مثلما لم يفعل من قبل. ٍ 

أركون: نعمء لا شك. ولكنه أقل تنويعا في إنتاجه من التوحيدي. التوحيدي كتب 
(اللإمتاع والمؤانسة» و«البصائر والذخائر» في عدة أجزاء, هل تعلم: أن كل الثقافة 
العربية تمر من خلال هذا الكتاب!؟ لقد هضمها جيدا وهضم كل الثقافة الفلسفية 
السائدة في القرن الرابع الهجري. وهضم ثقافة الصوفية أيضاً. ثم قبل كل ذلك وبعده 
عن الاق أن الوحيدي كان فتاناً حتيقار قلدمن الكتاب: القرب يستطيون أل 
يضاهوه أسلوبا وجاذبية فى التعبير. إنه بلا ريب أحد كبار كتاب النثر العربى على مر 
تعر شك ل انه اذام سااي عن لسن د عر ار ري عن جقص 
أشعر بالتوافق معه والتطابق مع شخصيته فإني أقول لك: التو حيدي. يمكنهم أن 
يحرقونٍ معه فلا أعترض!.. 

لقد فلت التوحيدي على مسكويه على الرغم من أني خصّصت أطروحتي 
لمسكويه كما تعلم. فالعنوان الثانوي لها هو: مسكويه فيلسوفا وموّرّخا. وقد عاشرت 
نصوص مسكويه مثل التوحيدي وأكثر. وعلى الرغم من ذلك فلا أحبّه كما أحب 
التوحيدي. مسكويه كان شخضا اخبر مختلفا تماما. إنه عقلاني منطقي أو عقلاني 


ا 


حوارٌ مطوّل مع محّد أركون 2049 


مركزي بحسب التعبير الشائع اليوع (1006دءءوج10). وليست له تعددية التوحيدي 
من حيث الموهبة ولا مرونته العقلية» ولا ذكاؤه المتحرك باستمرار من مكان إلى مكان» 
ومن علم إلى علم. هذا القلق الإيستمولوجي (المعرفي) الذي كان يتميز به التوحيدي 
لا مثيل له. يُضاف إلى ذلك أنه لم يكن يمتلك الحساسية الجمالية والفنية التي يمتلكها 
التوحيدي. فهو كاتب ججاف الأسلوب, وربما لم يكن يعنيه الأسلوب الفني في قليل أو 
كثير. وكل هذه الأشياء تهمني وأتحسّس لها وأوليها الأهمية» على الرغم من أني عندما 
أكتب أعبّر بأسلوب جاف أحيانا وشديد الصرامة. وهكذا لا أعبّر في كتاباتي بشكل 
كاف عن البُعد الروحي والبُعد الجمالي الفني الذي أوليه الكثير من الأهمية على عكس 
ما يظن الناس. وهذا عائد فى نظري إلى النزعة الأكاديعية التى سيطرت على كأستاذ 
١ . : 5‏ 

صالح: وربما لهذا السبب يقال عنك إنك عقلاني جدا أو كانطي... كانط أيضا كان 
ذا أسلوب وعر ومعقد على عكس نيتشه؛ ويُقال إنه لم يكن يتوخى جمال الأسلوب 
بقدر ما كانت تهمه دقة العبارة والفكرة... 

أركون: بالطبع. في الواقع, إني لا أعبّر عن ذاتي العميقة من خلال أسلوبي. فطبيعتي 
الشخصية متحمّظة عموما وهذا ينعكس على علاقاتي مع الناس؛ كما أن لا أدعها 
ترشح هما أقولها وإنما ألجمها... ولريب في أن النزعة الأكاديمية قد أساءت إلى كثيرا 
من هذه الناحية. فالمهام الرسمية والجامعية والتقاليد الموروثة في هذا المجال تضطر المرء 
لضبط لغته أو لجمها وعدم تركها على سجيتها. 

صالح: كان نيتشه قد أدان هذه الظاهرة واستهزا بأساتذة الجامعة أو من يسميهم 
«بالعلماء») الذين يقضون كل حياتهم في جمع المعلومات وتراكمها دون أن يستغلوها 
أو يستخلصوا منها روحها. وإذا ما كتبوا كتبوا بشكل جاف لا علاقة له بالفن أو 
بالحياة.. 

أركون: بالطبع. سوف أضرب مثلا آخر لتوضيح علاقتي بالشخصيات الفكرية 
الماضية هو : ابن رشد. فنحن لا نستطيع أن ننكر أنه قد ناضل وجاهد من أجل القضية 
التى كان يؤمن بها. وأنا حساس لهذه الناحية وأقدرها لدى المفكرين الحقيقيين. 
ولكنى لا أتبع ابن رشد في عقلانيته المركزية المغلقة: ولا أتبعه في ممارسته لوظيفة الفقه 


ا 
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لأنه كان فقيها دوغمائيا يطبق قواعد الاجتهاد كأي فقيه آخر. بالطبع أتبعه في شيء 
واحد هو فضوله المعرفي والفلسفي» هذا على الرغم من أن الأرسطوطاليسية في عصره 
لم تكن خالية من النواقص والعيوب. ولكن على الرغم من كل هذه الانتقادات فإني 
أحترم معركته وأفهم نضاله. أمّا التوحيدي فهو خال من هذه العيوب. كان يفهم 
أعمق الأفكار التي تنضح بها العقول» متلما كان يهتز -لخفقات القلوب ومشاعر 
الوجدان وجموح الخيال. لم يكن التوحيدي عقلانيا مركزيا صرفا على طريقة ابن 
رشد أو مسكويه. وللتوحيدي بعد آخر أحترمه فيه هو شجاعته من الناحية العقلية 
والفكرية: أي شجاعته وجرأته كمثقف بلغتنا اليوم. لقد تجرّأ على أن يكتب كتابا 
بعنوان: «مثالب الوزيرين») صد الصاحب بن عباد وابن العميد, الو يري المشهورين 
صاحبي السلطة والسطوة في ذلك الزمان. هل تعرف ماذا يعني ذلك؟ هل تعي حجم 
المخاطرة؟ لنفترض أنى تجرّأت اليوم وكتبت كتابا بعنوان «مثالب الرئيسين» فلان 
وفلان» ما الذي كان سيحصل؟ ومن يجرة؛ على ذلك؟... 

صالح: كان ذا طبيعة انتحارية تشبه طبيعة نيتشه... 

أركون: نعمء نيتشه كان من هذا النوع. كان ينتمي إلى فئة المثقفين المتمرّدين» فئة 
المنقفين الرافضين لواقع ظَالم قاهر. 


111 أركون ومفكرو أوروبا: فوكو. دريداء هابرماز ثم بول ريكور (مشكلة البُعد الديني/ والبعد 
العلماني) 
صالح: ما رأيك بالحملة التي شنّت على ميشيل فوكو في السنوات الخمس الماضية 
التي تلت موته واتهمته بأثة نيتشوي» لا عقلاي» مضاد للونسية الأوروبية؟ إذا كان 
عندك شيء تقوله في هذا الصدد فإنْ ذلك يسعدني نظرا لاهتمامي با موضوع. ثم إنك 
قد خصّصت كتابك الكبير الأول لدراسة «الإنسية العربية في القرن الرابع الهعجري»؛ 
فرمما استطعنا أن ننتقل بعدئذ لإقامة المقارنة بينهما. 

اركون: نعم) عندي شيء أقوله. وسوف أهدئ باللوم والعتب. عندما أنظر إلى 
المسرح الفلسفي في فرنسا المعاصرة انطلاقاً من زاوية اختصاصي (تاريخ الفكر العربي 
- الإسلامى) فإنى أشعر دائما بخيبة الأمل. وذلك لأن الفلاسفة الأكثر جرأة وتقدما 


ا 
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في نقدهم للعقلانية المركزية الأوربية كفوكو ودريدا وغيرهما يبقون منغلقين داخل 
جدران التراث الفكري الأوروبي. وإنهم لا يخرجون أبدا من سياج هذا التراث. 

صالح: هذاء على الرغم من ثورتهم وتمرّدهم على أسلوب الهيمنة والتبعية التي 
اتبعها الغرب في الماضي تحاه الثقافات الأخرى... 

أركون: نعم. وعلى الرغم من أنهم يعيشون في زمن يتكلم فيه الناس عن كل 
الثقافات بسبب التواصل الحديث والسريع بين زوايا العالم الأربع. وعلى الرغم من 
أن للإسلام حضورا قويأ في فرنسا وأوروبا بسبب وجود الملايين من أبنائه فيهاء فإنه 
لا يلفت انتباه أي واحد من هؤلاء المثقفين. ولا واحد على اللإطلاق. وعندما اهتمٌ 
ميشيل فو كو بالثورة الايرانية فإنه لم يقل إلا الحماقات» و لم يفهم شيئا ثما حصلء وليته 
سكت فلم يفعل شيئاً... وعندما ألف مارسيل غوشيه (#عداءدهة) الباحث المعروف 
في المركز القومي للبحوث العلمية الفرنسية ورئيس تحرير بحلة «نقاش» (دا»<!) كتابا 
فكر 1 هايا عن «خيبة العا لم (علصمص يك غمعصعء صقطعدءو06 »1.6)» فإنه بعي أو رو 5 
وغربياً تماماً. هذاء مع العلم أنه يناقش فيه عمق وظيفة الدين وطبيعة الدين وكيف 
انفصلت أوروبا عنه وكل المسائل العالقة» إلخ... كل الكتاب مكرس لهذه المسائل 
ولكن من خلال التجربة المسيحية أو اليهودية الأوروبية فقط. وعندما يذكر الإسلام 
مروراً بجملة أو جملتين فإنه لا يقول إلا الحماقات أيضاً ويعبر عن جهله المطبق بالأمر. 
هذاء في حين أنَّ موقفي أنا ناقض تماما لمواقفهم. فأنا أولي أهمية عالية للفكر الأوروبي 
إلى درجة أن الإسلاميين يتهمونني بالتبعية للغرب! أنا أهتمٌ بكل ما يجري في الغرب» 
وكذلك يفعل الكثير من المثقفين العرب والمسلمين؛ هذا على الرغم من أن كل بحوثي 
متركزة ع قضايا الفكر العربي ‏ الإسلامي وليس الغربي الأوروبي. كك كامحر 
ذلك مثلا آخر : هابرماز الألماني» إنه يفعل الشيء نفسه. فقد أصدر مؤخرا كتابا ضخما 
وهاما كما تعلم هو : «الخطاب الفلسفي للحداثة»)؛ ولكنه لا يتعرّض فيه للدين إطلاقاء 
وليس فيه أي ذكر لمساهمة العرب ‏ المسلمين في التراث العالمى والفكر البشري. وعبثا 
تببحث عن وجود كلمة إسلام (محرد ذكر) في كل المجلدات الضخمة التي ألفها فلا 
تحد. هذاء دون أن نذكر إهماله للديانات الاسيوية والثقافات الاسيوية. ولكن تلك 
الثقافات بعيدة وتنتمي إلى دائرة أخرى مختلفة» ويمكن أن يعذر لهذا الإهمال. أمّا 


ا 
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الإسلام (أقصد الإسلام كحضارة وثقافة) فهو جزء من العالم المتوسطي والعالم الغربي 
نارييا. ولا يمكن للغربيين أن يهملوه أو يتجاوزوه كلياً. وإذن» فإنى أستغرب فعلاً 
غياب هذا البعد من اهتمامات فلاسفة فرنسا الأكثر تقدمية وطليعية. هذا يعني أن 
هؤلاء المفكرين يظلون على الرغم من انتقاداتهم للعرقية المركزية الأوروبية سجيني 
إطار ما ينتقدونه. الفيلسوف الفرنسي الوحيد الذي يلمس المشكلة» ولكن دون أن 
يذكر الإسلام مباشرة أو يخاطر بذلك هو: بول ريكور. والسبب عائد إلى أنه مؤمن 
برونستانتي» وبالتاللي فهو حشّاس للبعد الديني على الرغم من أنه يتناوله كفيلسوف لا 
كمؤمن عقائدي. وتتركز اهتماماته ودراساته على العهدين القديم والجديد. وعندما 
يدرسهما كفيلسوف ذكي جدا ومنفتح جد فإنه يقول أشياء في غاية الأهمية؛ لدرحة 
أن ما يقوله عنهما ينطبق على الإسلام أيضاً. ولكنه لا يقول شيئاً عن الإسلام بحدّ 
ذاته. هذا الكلام ينبغي أن يصل إلى القراء بشكل صريح وواضح. 

صالح: هذا ما يقوله المثقفون عندنا من كل الاتحاهات عندما يتذمّرون ويشتكون 
من احتقار الغرب للثقافة العربية يبشكل عام.. 

أركون: أنا لم أقل «احتقاره»» أنا قلت: تجاهل وإهمال. ما أدينه» إذن» هو النقص 
الثقافي والعقلي للنظريات الفلسفية الكبرى اللمبنية» دون أن تأخذ في الاعتبار تجربة 
الإسلام التاريخية بصفتها إحدى التجارب العالمية الكبرى. 

الملاحظة النقدية الثانية في ما يخصٌ فوكوء هابرماز» دريداء إلخ... هي التالية: أنا 
لا الحظ لديهم أي اهتمام بتاريخ الأديان بشكل عام وليس فقط بالإسلام. وهذا رادع, 
دون شك إلى ما يدعى في أورويا بعلمنة الفكر (عغومعم ها عل صمعدوعداناء54 1.3). 

فهم يفكرون ويعملون داخل إطار عقلانية مقطوعة عن كل علاقة بالبُعد الديني. 
قلت البُعد الديني» و لم أقل الاعتقاد أو الإيمان الديني. هذان شيئان مختلفان. نحن نري 
إدخال البُعد الديني في التحليل وأخذه في الاعتبار. نحن نريد دراسة كل الأنظمة 
التيولوجية واللاهونية التي عاشت عليها البشرية أزماناً طوالاً: في الماضي . نريد دراستها 
كجزء من تراث فكري شامل» ونريد المقارنة بينها/ وبين العقل امَُلمَن. وعملية المقارنة 
هذه تبدو لي إحدى أهم المهام المطروحة عليئا اليوم. إنها مهمة جادة ذات خطورة 
نستحق المناقشة والدرس من قبل كبار المفكرين والفلاسفة..معنى آخرء فإن مفكري 


ا 
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أوروبا إذ يستمرون بالعمل والتفكير داخل إطار الفكر المْعَلمَن كلياً ويستبعدون» 
بشكل قطعي» كل ما يخص البُعد الديني من إنتاج المجتمعات البشرية فإنهم يجتر حون 
عملا تعسفياًء لا منطقياً ولا عقلانياً. 

أنا لا أعرف ما الذي سينتج عن مثل هذه المقارعة والمقارنة المذكورة. را نتج شيء 
مهم وركا لم ينتج شيء يذكر. وعلى أي حال فأنا لا أدعو إلى إعادة الاعتبار للتراث 
الدينى بطريقة اصطناعية أو حنينية ماضوية. أنا لست أصولياً ماضوياء ولا أعتقد 
بإمكانية إعادة الماضي والعصور الخالية. الشيء الذي أريده هو إقامة مقارنة جادّة 
وصارمة إلى أبعد حدّ ممكن بين البُعد الديني ومعطيات العلوم الإنسانية والاجتماعية. 
أقصد المقارنة بين البُعد الديني بكل ما يعنيه من قيمة روحية بالنسبة لوجود البشر؛ وبين 
فتوحات الحرية التي حققها العقل العلماني في أوروباء والتي لا ينبغي إنكارها أو التراجع 
عنها بأي حال من الأحوال. هذه المقارعة والمقارنة الجادة لم تحصل حتى اليوم في أي 
بيئة علمية جادة من بيئات الغرب على حد علمي. الشيء الذي حصل حتى الآن هو 
الخصام والجدال العنيف بين كلا الطرفين: الديني والعلماني. وكلّ منهما يفتخر بتفوّقه 
على الآخر. فخلال قرون عديدة كان العقل الديني يحكم البشرية الأوروبية ويوكد 
أسبقيته وأولويته ورغبته في السيطرة على كل نشاطات الإنسان والمجتمع من العمادة 
إلى القبر. ولكن بدءا من لحظة ماركس راحت الآية تنعكس» وراحت موازين القوى 
تنعكس بين كلا العقلين الديني والعلمي. وراح العقل الوضعي والعلماني الحديث 
يحاول أن يسيطر كلياً على العقل الديني» بل أن يسحقه ويمحوه. هذا ما حصل في 
التاريخ الأوروبي طوال القرنين الماضيين. ولا توجد أي جامعة أو معهد علمي تتم فيه 
مناظرة حرة وجادة بين كلا الفكرين: الديني والعلماني. 

فتاريخ الأديان وتدريسه رُمي خارج الجامعة الرسمية (السوربون)» وأصبح محشورا 
ببعض المعاهد المتخصصة من أمثال القسم الخنامس من مدرسة الدراسات العليا (كلية 
العلوم الدينية). ولكن حتى في هذا القسم لا بحد إلا نوعاً من التجميع؛ من تراكم 
المعارف والمعلومات عن مختلف الأديان دون أي حسٌ تحليلى نقدي ينوي مقارنتها ها 
يفعله العقل العلمي والفلسفي في الأقسام الأخرى من الجامعة الفرنسية. هناك انفصال 
كامل بين الكليتين أو المعهدين. فالعقل الفلسفي أو العلمي السائد في كل جامعات 
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فرنسا يجهل أو يتجاهل ما تنتجه هذه المعاهد والكليات المتخصصة بتاريخ الأديان (أنا 
م أقل المعاهد الدينية التي تلقن الناس مبادئ الإيمان وطقوس الدين وشعائره؛ وإنما قلت 
المعاهد التي تدرس تاريخ الأديان من وجهة نظر العقل الحديث وأساليبه في التحري 
والبحث). ولككن يبدو لي أن الدين عثّل اليوم بُعدا مهما لا يمكن تجاهله حتى ولو لم 
يكن ذلك إلا نظرا للعدد الكبير من الناس المؤمنين به. 

صالح: ولكن عدد المؤمنين بالمعنى التقليدي المعهود للكلمة لم يعد كبيرا في 
أوروبا... لقد أصبحوا أقلية في طريق الانقراض والزوال. 

أركون: ومن قال لك ذلك؟ المسيحيون لا يزالون موجودين في أوروبا حتى الآن» 
ول ينقرضوا كما تحاول أن توهمنا به تلك الصورة الشائعة في بلداننا الإسلامية عن 
الغرب «الملحد» أو «الكافر»! المؤمنون بالدين المسيحي لا يزالون موجودين في 
المجتمعات الأوروبية وإن بنسب متفاوتة. ولكن صحيح أنْ القطاعات والشرائح 
الواسعة من المجتمع قد تعلمنت. بالطبع» ينبغي أن نتفحص غمط الإعان لدى هؤلاء 
المسيحيين الأوروبيين» وما الذي يعنيه الإيمان بالنسبة لهم. فهو رما كان مختلفا عن 
الامان التقليدي الذي ساد فى العصور السابقة. وما لا شك فيه أن الحساسية الدينية 
في مجتمع صناعي متقدمٌ كفرنسا مثلأ» ليست هي الحساسية الدينية التي سادت في 
القرون الوسطى مثلا! اللهم إلا لدى قلة قليلة من المتزمّتين الأشداء الذين يحتون إلى 
الماضي ويحلمون بإعادته كما هو. (جماعة الأسقف لوفيفر مثلا الذي فصلته روما 
من الكنيسة مؤخرا). 

إن تساولك السابق قد يوقعك في الخطأ نفسه الذي يقع فيه كل العرب والمسلمين 
عندما يتحدثون عن الغرب ويظتون أنه لا دين له. هذه نظرة غير صحيحة عن الغرب 
وغير عليمة بعمقه التاريخي. وهذا الخطأ عائد إلى أن الغرب نفسه لا يدرس هذه 
المسألة كما ذكرت آنفاً: أي مسألة المقابلة والمواجهة بين هويته القديمة (المسيحية)/ 
وهويته الجديدة (أي العلمانية الروحية). لهذا السبب أقول عندما يعلن فوكو في آخر 
«الكلمات والأشياء» موت الإنسان فإنه يذهب يعدا 55 جدا: أي أكثر ثما يجب. 
وفى رأبي أن هذا الشعار يل شعاراً إيديولوجيا وخطاباً سلطوياء لا خطابا معرفياً. 
وعلى الرغم من أن فوكو قد ناضل كثيراً من أجل نقد المخطاب السلطوي إِلَّا أنه قد 
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أنتج خطابا سلطويا بدوره. وهنا أيضاً أنتقده» ولست راضيا عن هذا الجانب من عمله. 
وعندما رحت أقرأ كتاب هابرماز الأخير «الخنطاب الفلسفي للحداثة» وتعمّقت في 
قراءته لم أملك إلا أن أشعر بشيء من الخيبة والأسى. فهذا الرجل ذو الفكر القوي 
والعقل الراجح لا يتعرّض إطلاقا في أي مكان من كتابه لهذه المسألة الجادّة المطروحة 

صالح: هو لا يتعرّض لمسألة الدين في كتابه... 

أركون: إطلاقا! ولا يذكر الفكر الديني بأي شكل من الأشكال. هابرماز يؤلف 
كتابا فكريا عالى المستوى عن أربعة قرون من الحداثة الفكرية والفلسفية دون أن 
يتعرّض ولو بإشارة واحدة إلى الفكر الديني المسيحي أو غيره. وفوكو يفعل الشيء 

صالح: رعا كانا يعتبران أن مسألة الفكر الحو او الببعد الدينى قد أ صبحت محكسومة 
وتم تحاوزها نهائيا؟ 

أركون: بالطبع» يعتبران المسألة محسومة. 
7 - بين الإنسيّة العربية والانسيّة الأوروبية (الهيومانيزم ©111111121115111) 
عصر التنوير وما بعده: أي حتى إعلان حقوق الإنسان والمواطن على يد الثورة الفرنسية 
الكبيرى عام 1989. كنت قد كرست كتابك الكبير الأوّل لدراسة «الإانسيّة العربية 
في القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي». وأخذت على ذلك مثالا تطبيقيا المؤرخ 
والفيلسوف مسكويه. ثم وسّعت من دراسة الموضوع في كتابك التاللي «مقالات في 
الفكر الإسلامي)50© حيث ركزت التحليل على التوحيدي بشكل خاص. ولكننا تعلم 
أن الفلسفة الانسية قد تعرّضت لنقد شديد من قبّل الفكر الطليعى الفرنسى: من قبل 
فوكوء ودريداء وليوتار» وديلوز؛ وغيرهم... ما رأيك بهذه المناقشة التي سيطرت 
على الفكر الفرنسي طوال ربع القرن الماضي؟ وهل تدعو أنت شخصيا إلى إنسية 
جديدة؟ وماهو لونها؟ 

أركون: بالطبع» أنا أشاطر المفكرين المذكورين (فوكو وغيره) انتقاداتهم التي 
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وجهوها للإنسية الشكلانية السطحية: أي إنسية الإنشاء والكلام الذي يُعلم للطلاب 
في المدارس الفرنسية. وهذا يمثّل كلاما برل وإنسية بحريدية نظرية لا علاقة لها 
بالواقع. فهذه الإنسية لا تقيم أي مقارنة بين تعاليم الفلسفة الإنسية النبيلة والسامية؛ 
وبين الممارسات السياسية التي تحري على أرض الواقع. إنها في واد والواقع في واد 
آخر. لا يكفي أن نقول: نحن إنسيون» نحن مع النزعة الإنسانية والإنسية» نحن 
نعتبر الإنسان أكبر قيمة في الوجود ثم نمارس شيئا مختلفا على أرض الواقع» تمارس 
التمييز والاستبعاد ضد الأجنبي أو المختلف وضعا أو لغةٌ أو وجها أو دينا!... هذه 
إنسية شكلانية» ويحقٌّ لفوكو ولغيره أن يدينوها خصوصاً بعد كل ما حصل أثناء 
المرحلة الاستعمارية وأثناء الحربين العالميتين الأولى والثانية من مجازر للإنسان يشيب 
لها الولدان. أين كانت هذه الانسية الشكلانية المتبرجزة» وماذا فعلت؟ يضاف إلى 
ذلك أن هذا النوع من الفلسفات الإنسية لا تحاول دراسة شروط التواصل والحوار بين 
الإنسية الفلسفية النظرية من جهة؛ وبين الممارسة السياسية والأخلاقية العملية من جهة 
أخرى. ومادامت لا تفعل ذلك فإنها إنسية ناقصة أو غير حقيقية. هنا أعود مرّة أخرى 
إلى التوحيدي. التوحيدي قام بذلك. التوحيدي لم يكن يقتنع بالكلام المعسول الذي 
يتبجح به الأمراء والوزراء والفقهاء عن الأخلاق ومكارمها... ثم يفعلون العكس 
تماما في ممارساتهم الواقعية. التوحيدي تمرّد على الوضع السائد في عصره. وقد عانى 
من هذا الوضع في شخصه. فالتوحيدي رأى بأمّ عينيه كيف أن الوزيرين الشهيرين» 
أبا الفضل بن العميد والصاحب بن عبادء يجمعان كل فلاسفة ذلك الزمن من أجل 
الإمتاع والمؤانسة وقضاء السهرات الجميلة والمناقشات الحلوة في قصور بغداد 
وشيراز والري. ورأى كيف كان يغوص شعب بغداد وشيراز والري وغيرها في الفاقة 
والبؤس. وعندما رأى هذا التناقض الفاحش شعر يأزمة وقال: لا. هذا غير صحيح. 
وم يقنعه كلام الفلاسفة وطبقة النخبة العالية عن مزايا اللإنسان وقيمة الإنسان وعظمة 
الإنسان... عندئذ راح يدين النزعة الإنسية التجريدية التي تتناقض مع الواقع المعيش. 
حصل ذلك في زمن التوحيدي؛ ومنذ زمن التوحيدي. وحصل ذلك في زمننا الراهن 
وأدانه فلاسفة فرنسا الحقيقيون من أمثال فوكو وديلوز ودريدا وغيرهم... 
التوحيدي قال: النزعة الإنسية شيء رائع جداء كل ما تقولونه أيها الفلاسفة 
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والمفكرون العظام متاز وإني أعتقد به. ولكن أين هو التطبيق العملي؟ التوحيدي كان 
يريد أن يطبّق شعار: العلم بالعمل» والعمل بالعلم. ولا تزال المسألة هي نفسها في زمننا 
كما كانت في زمن التوحيدي. بمعنى اخرء فإن مسألة الإنسية لم يتجاوزها الزمن. ولا 
تزال مطروحة الآن وغدا. هناك جملة رائعة للتوحيدي تقول: «الانسان أشكل عليه 
الإنسان». وهذه العبارة الحديثة» شكلاً ومضموناء لم يقلها محمد أركون في النصف 
الثاني من القرن العشرين» بل قالها التوحيدي في القرن الرابع الهجري/ أو العاشر 
الميلادي» أي قبل عشرة قرون. أنا أعتقد بقوة هذه العبارة» بقوة هذا التساؤل الذي 
تنطوي عليه.. التساؤل المطروح هو التالي: كيف يمكن أن نصالح الإنسان مع نفسه 
بطريقة عملية» ملموسة. أقصد بطريقة تتجسّد سياسياء وتنجسّد في نظام أخلاقي 
معيش على أرض الواقع. كما تتجسّد في نظام اقتصادي أيضا فيه شيء من العدالة 
والمساواة في الفرص والحظوظ... هذه هي الاإنسية والنزعة الاإنسية الحقيقية والفلسفة 
القائمة على الإنسان واحترام الإنسان واعتباره أغلى وأعرٌ شيء في الوجود. أما الكلام 
المعسول.. 

صالح: وإذن لو عاش التوحيدي في عصرنا لثار كما ثار في عصره؛ ولرتما أحرق 
كتبه كما فعل في القرن الرابع الهجري في لحظة يأس وعدمية مطبقة؟ 

أركون: بالطبع. وليس عندي أي شيء أضيفه إلى ما قاله التوحيدي في هذا المجال 
بالذات. ومؤلفات التوحيدي في ما يخصّ هذه النقطة تُعدٌ حداثة. إنها حداثة في 
عصرها وفي عصرنا. فالحداثة ليست معاصرة زمنية أو تزامنية» وَإثما هي موقف فعلي 
وتوثر روحي معيّن قد يوجد في أقدم العصور وقد لا يوجد بين معاصريك الذين تأكل 
معهم وتشرب يوميا. والحداثة التي أتحدّث عنها الآن عربية ‏ إسلامية وليست أوروبية 
غربية. بالطبع؛ هناك مفكرون أرروبيون وقفوا موقف التوحيدي نفسه. فالحداثة 
ليست حكرا على الغرب أو على الشرق. موقف الحداثة قد يوجد في أي عصر ولدى 
كل الشعوب. والنزعة الإنسية (هيومانيزم) ليست حكرا على أورويا والغرب كما 
حاول أن يوهمنا بعض الاستشراق. أبو حيان التوحيدي عندما عبّر عن هذه المشاكل 
لم يلفظ عبارة «موت الإنسان» كما فعل فوكو وإنما كتب كتابا بعنوان: «الإشارات 
الإلهية)» وككانا آخر بعنوان: «المقايسات». 
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صالح: ولكنه انهم في دينه ومعتقده من قبل الفقهاء المتشدّدين. وهناك عبارة 
مشهورة تقول: «زنادقة الإسلام ثلاثة: المعري وأبو حيان التوحيدي وابن الراوندي. 
وشرّهم على الإسلام التوحيدي لأنهما صرحا وهو بجمجم لم يصرّح»... 

ما رأيك,كثل هذا الكلام الجاررح؟ 

أركون: نعمء اتهم في معتقده. ولكن ماذا يعني ذلك؟ ومن هو الذي يتهمه؛ وبأي 
حق؟ الفقهاء بشر مثلي ومثلك وليسوا معصومين. وعلى أي حال فهذه سمفونية 
معروفة لكل المتشدّدين والمتطرفين. وكل مفكر حر يريد أن يضيف شيئا في تاريخ 
الإسلام ويزيد من عظمة الفكر الإسلامي يتهمونه. هذا ما حصل في الماضي» وهذا 
ما لا يزال يحصل في الحاصر. والواقع أن المفكرين الذين يأخذون الاإنسان على حمل 
الجد في كل أبعاده» ويحترمونه بكل أبعاده» ويدرسونه بكل أبعاده فإنهم يصبحون 
هدفا لمعاصريهم. والسبب عائد إلى أن معاصريهم لا يفهمونهم, إمّا لأنهم لا عتلكون 
الوسائل نفسها التي عتلكونهاء وإمًا لأنهم ليس لهم الحظ الوجودي في عبور حياة 
كثيفة غنية تكشف لهم حقيقة الإنسان في كل أبعاده. التوحيدي كان له هذا الحظ 
لسوء حظه! وكان لي معه لسوء حظي أيضاء فقد عانيت مثلما عانى» وتعرّض كلانا 
لفنون من الم والسّباب والهجوم الشديد. 

هذه هي النزعة الإنسية» وقد اكتشفتها مع التوحيدي. وهذا المفهوم لم أخترعه 
ولح أستعره من أوروبا أو من الغرب كما قد يتوهم بعضهم. وإنما هي حركة ولدت 
في منطقة إيران ‏ العراق في القرنين الثالث والرابع للهجرة (التاسع والعاشر للميلاد). 

الحاحظ مثلا كان إنسيا كبيراء وزعيما من زعماء الحركة الاونسية. 

صالح: وكان التوحيدي يعتبره أستاذا له في البيان والأسلوب... 

أركون: بالطبع. كلاهما كان من أتبا ع هذا المذهب» وكلاهما كان ناثرا من الطراز 
الأوّل وعالماً بكل فنون وعلوم عصره. وهذا هو تحديد الإنسية بالذات: الإنسية هي 
المزج بين الثقافات والحضارات وصهرها في بوتقة ماء وبيئة ما. الجاحظ كان عربياء 
مسلماً؛ منفتحاً على رياح الثقافات والأفكار الآتية من بعيد. والتوحيدي أيضاً كان 
عربياء إسلامياء يونانياء إيرانياء إلخ... كان كل شيء. كل عصره اجتمع فيه. ومن 
السخف أن يتنافس عليه الإيديولوجيون والقوميون المتشددون فيقولون إنه فارسي 
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فقطء أو عربي فقَط... كان كلا النوعين وأكثر» كان ذا نزعة إنسانية واسعة لا تتقيّد 
بالحدود العرقية أو الدينية المذهبية. 

صالح: عبارة فوكو عن اموت الإنسان» جاءت بعد مئة عام تقريباً على إعلان 
نغقه الشهير لوت اللّه) (بالمعنى المجازي للكلمة بالطبع). ما رأيك بعبارات فلسفية 
راديكالية كهذه. وكيف تفهمها؟ 

أركون: هذا يدفعنى لأن أضيف إلى ما قلته سابقا عن الانسية الكلام التالي: هناك 
دائما أنماط معيّنة من الانسان تموت. فإنسان القرون الوسطى مات. لقد انتهى. هذه 
بديهة.. 

صالح: تقصد في أوروبا والغرب؟ 

أركون: نعم. في الغرب بشكل خاص حيث يمكن القول إِنَّ العصور الوسطى قد 
انتهت بالفعل» وإن الحداثة قد استقرت وأرست مشروعيتها. سوف أضرب مثلا آخر: 
المسلم الجزائري الذي عاش في بداية هذا القرن وحتى عام (1930 - 1940) مات. 
الجزائري الذي عرفته أناء أقصد أبي وعمّي اللذين أثرا علي ماتا. رما استطعت أن تحد 
بعض هذه النماذج النادرة في أعماق الجزائر 5 الجبال. ولكنهم انتهوا 
عملياً كجيل وكحساسية وكرؤيا للعالم والوجود. لماذا؟ لأنه طرأت متغيّرات ديمغرافية 
اند ال ا ل ل ا لض العربية والاسلامية 
الأخرى. درت اضرب جاديخد اريها . فقد ظهر محرا كتاب جديد عن التاريخ 
الدينى لهذا البلد» وفيه نكتشف أن فرنسا قد دخلت فى المسيحية عدة مرات لا مرة 
والعدة, 91311 لأنه ارم فى كل قرة ملدسحقة النطلوراات النقاقية والابجماغية الطارتة على 
المجتمع الفرنسي» وبالتالي إدخاله في المسيحية من جديد وصهر هذه العوامل الطارئة 
والمستجدة. وإذن» فهناك دائما أنماط معينة من الإنسان تموتء أنماط مرتبطة بأغغاط 
معينة من الثقافات والمرجعيات الثقافية» ثم تمل محلها أنماط أخرى من الثقافات» أتماط 
أخرى من الانسية والاتسان. فيقاذ الاتسان الذي خرج من رحم الثورة الفرنسية 
ليس هو الفرنسي الخاص بالعهد القديم» وإنما هو إنسان آخر. وإذن» فيمكن أن نقول 
بوذا الع نهاك أنايسا ووزرنه امون من الإنيان عرق ولكن ١‏ عقن أن نقول 
إن الانسان كوت ف في المطلق, أو «موت الله» في المطلق. هذا كلام لا معنى له. إنه عبث 
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وعدمية جوفاء. وليس المسلمون ولا العرب بحاجة إليها. هناك أنماط من التقديس 
تختفي وتموت مع أنماط الإنسان التي جعلتها تهيمن وتعيش. أمّا الله كمرجعية 
مستمرة وكدلالة على المطلق» فهو حي لا يموت. 

صالح: ومعانقة المطلق في الوجود حاجة ضرورية ومستمرة للإنسان؟ 

أركون: بالطبع. التوتر الروحي الداخلي والحنين للخلود والأبدية يشكلان بعدا 
أساسياً من أبعاد الانسان. الانسان لا يعيش فقط بالماديات والاستهلاك المادي فقطء 
وإلا لكان كالحيوان. الإنسان بحاجة إلى أن يتجاوز شرطه المادي من وقت لآخر» لكي 
يعائق شيف آخر أكتر .دواما واتساعل أي تل عبورا وآثة. ولاعكن أن يثر الأسان 
عن هذا البُعد الأساسي من أبعاده؛ ولا يحق لنا ذلك. بالطبع» نحن لا نسقط هنا في 
ما يدعونه ((بالر و حانية الشرقية» أو الصوفية ضد «المادية الغربية» التي لا تشبع. هذه 
كليشيهات وتقسيمات عقيمة لم تعد تنفع في الفكر. المادية موجودة في كل مكان» 
والنزعة الروحية أيضاًء والإشباع الروحي من دون أشباع مادي لا معنى له أيضا. أعود 
إلى سالك عن نيتشه وعبارته الشهيرة عن اموت الله) (أرجو أن تضع هذه العبارة بين 
عدة أقواس لا قوسين فقط لكيلا يُساء فهمها). فهذه العبارة الشهيرة التى أقامت الدنيا 
وأقعدتها مثلما أقامتها عبارة فوكو عام 1966 ورا أكثر (لأن عبارة فوكو ليست إلا 
تفرعا عن عبارة نيتشه)» أقول إن هذه العبارة واردة في نص شهير بعنوان «المجنون» 
(كتاب العلم الفرح لنيتشه الفقرة 125). 

عبارة نيتشه لا تعني أن الله يموت بالمعنى الحرفي للكلمة أو أنه يموت في المطلق وإنما 
تعني أن هناك نمطا محددا من التقديس (هو ثمط القرون الوسطى) قد مات وانهار. 
لقد قضت عليه الحضارة الصناعية والتقدم العلمي والتكنولوجي الذي بلغ أوحه في 
عصر نيتشه (أواخر القرن التاسع عشر) واكتسح وجه أوروبا كلها. إذن. فنيتشه م 
يختر ع شيئا من عنده إذ قال ما قاله. فقط اكتفى مملاحظة ما يحدث حوله كما يلاحظ 
العالم بكل برود وموضوعية ظاهرة كبيرة ما. مشكلة نيتشه أنه استيقظ قبل أن يستيقظ 
الآخرون فرأى ما لم يروه فخاف وأطلق صرخته الشهيرة. سؤال نيتشه كان هو التالي: 
كيف بمكن لهذا التقديس القديم الذي يسيطر على البشرية المسيحية الأوروبية طوال 
قرون وقرون أن يتفسّخ وينهار لكي يحل محله تقديس آخر جديد: تقديس العلم وآلهة 
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العلم والسيطرة على الطبيعة والكون والأشياء. إذن فنيتشه أعلن موت نمط معين من 
أنماط الإنسية المسيحية التقليدية الذي «أكل وقته» كما يقول المثل الفرنسيء» ول يعلن 
موت التّقديس في المطلق. وبالتالي فينبغي ألا نخطئ في فهم هذا النوع من العبارات 
الصادمة والقوية لكبار المفكرين؛ فرتما كانت تعني أشياء أخرى غير التي يعتقدها عامة 
الناس. هناك دائما أنماط معينة من الإنسان والتقديس تموتء ولكن تحل محلها أنماط 
جديدة باستمرار. الإنسان لا يموت إلا لكي , ينبععث من جحديد . وهذا ما تدعوه الباحثة 
الفرنسية جوليا كريستفا في عبارة موفقة وناجحة جدا: بالتوليد الهدّام للمعنى (12 
كمع تال عع عع ناص دعل عوفوعع) . 

المعنى لا ينبني ويتشكل إلا لكي ينهدم وينهار. فالمعنى يتشكل عن طريق تدمير 
المعنى» أو على أنقاضه. ينبغي تدمير المعنى القديم الضيق الذي م يعد ملائما لكي 
يدر عدي بد اك رحابةر اتساعا رمك ةرد لبرك, .. ويمكننا أن نقلد جوليا 
كريستفا هنا ونقول: التوليد الهدّام للإنسان: أي الذي يلغي إنساناً قليما وتقديساً قدا 
لكي يُحل محله إنسان جحديد. هناك دائما إنسان جديد ينهض على أنقاض الانسان 
القديم. عبارة كهذه أقبلهاء أمَا غيرها فلا. 


117 محمد أركون بين: الاسلاميات الكلاسيكية/ والإسلاميات التطبيقية (نحو طفرة معرفية 
جديدة في ساحة الدراسات العربية والإسلامية) 
صالح: لا يمكننا إثارة هذه المسائل الكبرى المتعلقة بالإنسية الأوروبية الكلاسيكية 
ونغط المعرفة الكلاسيكية وثورة المفكرين الفرنسيين عليها طوال المرحلة الماضية» دون 
أن تخطر على البال ثورتك أنت بالذات على الاستشراق أو ما تدعوه بالإسلاميات 
الكلاسيكية» والذي هو جزء لا يتجرّأ من الإنسية الأوروبية القديمة. بالطبع» فإن 
معركتك مع الاستشراق ليست شكلية أيديولوجية على طريقة العرب ‏ المسلمين 
وصراعهم الحامي ضده منذ أمد طويل» هذا الصراع الذي أصبح الآن ملا ومكرورا. 
بل هي أخطر من ذلك وأشدّ عمقا: إنها تخصّ نظام المعرفة في العمق والطفرة 
الإبستمولوجية التي يرفض الاستشراق أن يأخذ مناهجها ونتائجها في الاعتبار حتى 
الآن. هل لك أن تفصل الأمر قليلا في هذه الناحية؟ 
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أركون: مشكلتي مع الاستشراق ومنهجياته أقدم ثما تظن. الأمور ابتدأت منذ أن 
كنت طالبا بجامعة الجزائر في كلية الاآداب عام (1950). فالأساتذة (وكلهم فرنسيون) 
م يكونوا يأخذون على عاتقهم أبدا مشاكل المجتمع الجزائري أو مشاكل المجتمعات 
العربية أو الإسلام. أقصد مم يكونوا يطر حونها فيغر فيا 0000 ويحاولون 
تشخيصها إن لم يكن إيجاد حل لها , كاتوا ينظروك. إلدها من يخيكءة ومن تيك بهذا 
كانوا ينظرون إليها من الخارج؛ وكأنها لا تخضهم. ثم ما هو أكثر أهمية من ذلك: 
كانوا ينظرون إليها من خلال منظور الاإنسية البورجوازية الفرنسية» هذه الاونسية 
الشكلانية التي نهض ضدها فوكو وأمثاله في ما بعد. وكانت الثقافة الغربية آنذاك تعد 
نفسها كونية عالمية. وقد جاءت إلى الجزائر من أجل «تحضير» المتوخحشين الجزائريين 
لا من أجل الاستعمار (أي إدخالهم في الحضارة). وعلى هذا النحو سارت الأدبيات 
الكولونيالية والمحابحات الكولونيالية المعروفة. إذن» كانت الثقافة الفرنسية تعترٌ 
بتفوقها على كل الثقافات الأخرىء» وترفض الاعتراف بتلك الثقافات» أو حتى بلغاتها 
القومية. وكان الإسلام مهمّشا من قبل المسيحية» فقد جاء مبشرون إلى الجزائر بهدف 
تحويل الجزائريين عن دينهم لكي يدخلوا في المسيحية. كل هذه الأشياء عاشها جيلي؛ 
وعشتها أنا شخصيا. ينبغي أن تعرف ذلك لكي تفهم أصول تفكيري واهتماماتي 
الثقافية. ينبغي أن يعرف الناس ذلك لكي يفهموا أسباب تمرّدي الفكري, وما أريد 
أن أبنيه. فأنا لا أكتفي بالرفض أو بالهدم أو بالنقد كما يشيع بعضهم. لقد عشت 
أيام الاستعمار ضمن مناخ من الكبت واللإحباط الأخرس الصامت. قلت «أخرس)» 
واصامت» لأني لم أكن أجرو حتى على مجرّد البوح به أو فتح فمي للاعتراض. ففي 
جزائر ما قبل التحرير ما كان يحق للجزائري أن يعترض أو يناقش. ولما كان الاستعمار» 
انذاك؛ فى أواخر أيامه فقد كان متعجرفاً وشرساً أكثر, لأنه أحس باقتراب نهايته. وكان 
هذا الاستعمار المتعجرف موجودا بقوة داخل الجامعة. وكنّا خمسة أو ستة طللاب 
فقط من أصل جزائري يدرسون اللغة العربية والآداب العربية» وأمّا الفرنسيون الذين 
يدرسون في بقية الكليات الأخرى فكان عددهم بالألوف. بالطبع» كانوا يأنفون 
من دراسة اللغة العربية ويحاولون منعها والتضييق عليها إلى أكبر حد ممكن. ولك 
أن تتخيّل مدى قساوة هكذا وضع بالنسبة للشباب الجزائريين. ومنذ ذلك الوقت 
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تبرعمت في نفسي بدايات الرفض للإسلاميات الكلاسيكية (أي الاستشراق) بكل 
مناهجها وطرائقها. ثم كان تمرّدي موبّحهاً ضد المجتمع وحالة المجتمع؛ وضد الظلم 
الذي يحل مجتمعي الجزائري. فقد كنت أنظر وأرى إلى المسافة الشاسعة التي تفصل 
بين تطوّر فرنسا وتخلف الجزائر على الأصعدة كافة. فالمجتمع الجزائري كان خاضعاء 
آنذاك؛ للنزعة السكولاستيكية المدرسية» التكرارية والعقيمة» هذا في حين أن فرنسا 
والحضارة الغربية» بشكل عام؛ كانت مزهوّد بنفسهاء ومعتدة بقوّتها وحداثتها. 
وعندئذ راح شيء واحد يسيطر على ذهني هو: إرادة الفهم والمعرفة. كنت أريد أن 
أفهم لماذا الوضع هكفا؟ لماذا هو على ما هو عليه؟ هذا هو التساؤل الأوّلي والجذري 
الذي قاد كا ل بحوثي وأفكاري منذ أكثر من ثلاثين عامأ وحتى تى اليوم. فمثلاً أروي 
لك شيئاً هرَّن في ذلك الوقت عندما اطلعت عليه هو خطاب الأمير شكيب أرسلان 
الشهير: «لماذا تأخر المسلمون وتقدم غيرهم؟». هذا السؤال راح يرافقني ويلح على 
ويطلب مني الجواب. وهكذا انخرطت في طريق الكشف والفهم والعرفان. ورا 
لهذا السبب لم أنخرط في النضال السياسي أو في الأحزاب السياسية لأنها كانت تقدم 
شعارات وتحليلات سريعة لا تروي الغليل. 
صالح: وهنا تكمن فرادة مسارك الفكري بالقياس إلى ذلك الميل من المثقفين 
والإيديولوجيين العرب الذين انخرطوا بشكل عام في السياسة والأحزاب» فأكلت 
معظم وقتهم لدرجة أنهم أهملوا مسألة الكشف المعرفي والبحث العلمي الجاد. 
أركون: ريما. على أي حالء فإن معظم الشباب الجزائريين قد انخرطوا في 
الحركات الوطنية من أجل الحصول على الاستقلال. وكان ذلك أمرا شديد الأهمية 
ويحظى بالأولوية. أمَا أنا فقد اخترت» عن سابق قصد وتصميم, الطريق الفكري 
للتحرير. ولكن ممرّدي الفكري كان هو ذاته تمرّد المناضل السياسي. فقط تختلف 
الوسائل والمنهجيات أمّا النتيجة المرحوة فهى واحدة: إنها التحرير. فى الحالة الأولى 
كان الهدف التحرير السياسي للوطن, وق الحالة الثانية (حالتى أنا) كان التحرير 
الفكري والعقلي للجزائريين ولعموم المسلمين والعرب. وكما تلاحظ فإِنْ المعركة 
الثانية لا تقل ضراوة عن الأولى» بل هي أشدّ تعقيدا وأطول من حيث الزمن. ولهذه 
الأسباب مجتمعة انتقدت الطريقة التي كانوا يعلموننا بها مادة التاريخ في جامعة 
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الجزائر. كان شيئاً مخيفاً. ولم يكن يليق لا بالعلم ولا.كنهجياته. وكذلك الأمر في ما 
يخصٌ تعليم الأدب أو اللغة العربية» إلخ... لا أزال احتفظ بذكريات سيّئة منذ ذلك 
التاريخ. وقد أخذت على نفسي عهدا أن أغيّر ذلك كليا في ما بعد. وعندما أصبحتٌ 
مدرّسا في السوربون في بداية الستينيات انبعت فورا المنهجيات التي تختلف جذريا 
عن منهجيات المستشرقين. فمثلاء أولئك الذين تابعوا دروسي منذ بداياتها (أي منذ 
عام 1960 تديدا) يعرفون مدى الاخعلاف بين منهجيتي وأسالض بي في البحثء. وبين 

منهجية المستعربين المستشرقين. كنت أقرأ عليهم نصوصاً من كتب المؤرخ روبير 
ماندرو (بدام,وصهك8 .:ءطه2) عن أصول فرنسا الحديثة» وأشرحها لهم وأتدارسها 
معهم لكي أبين لهم الفرق بين منهجية التاريخ الحديث ومنهجية الاستشراق» وكيف 
يكن تطبيق المنهجية الأولى على تاريخ المجتمعات العربية والإسلامية فنخرج بنتائج 
ورا را مشر ب عرات بر التي مااي 
جماعة مدرسة الحوليات؛ وليس التاريخ القديم» الفللوجي والوصفي البحت. 

ثم طرأت في ما بعد أثناء مساري العلمي مشكلة أخرى جديدة تخصٌ النص 
القراني وكيفية دراسته وفهمه. فبعد أن أتهمت أطروحتي عن «الإنسية العربية في القرن 
الرابع الهجري» واستكملت دراسة الفكر الإسلامي الكلاسيكي بدا لي أنه ينبغي أن 
أعود أكثر إلى الوراء» أي إلى لحظة القران التأسيسية لكي أفهم الأمور على وجهها 
الصحيح؛ ولكي تكون دراستي لتاريخ الفكر الإسلامي مرتكزة على أسس قويكة 
ومتينة. وقد شغلتني هذه المسألة طوال سنوات عديدة كما تعلم ولا تزال. وكانت 
نقطة البداية أني اطلعت :محض الصدفة على أشياء مهمّة في ما يخصٌ الإنحيل. فقد 
جَرَّني فضوي المعرفي إلى أماكن أخرى وأديان أخرى لكي أرى الصورة ضمن الإطار 
الواسع» وعن طرية يق المقارنة والنظر. والمقارنة هي أساس العلم والفهم. نقد وقعت 
يوما ما على كتابات دانييل روس عن الأناجيل. وهو مكلف مسيحي كتب عدة كتب 
عن الأناجيل في الأربعينيات والخمسينيات. وكانت مؤلفاته شعبية جد لأنها مكتوية 
بأدلوب رائق جذاب: وكان عضو ا : في الأكاديعية الفرنسية. ارات 
لأول مرة تساءلت قائلاً: الايمك. اال حا مايا اد يخص القران؟ وما هي 
النتيجة التي سنتوصّل إليها إذا ما قارنا بين الإنحيل والقرآن بهذه الطريقة؟ هذه هي 
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نقطة البداية» وهذا ما عذَّى فضوب المعرفي. وعلى هذا النحو ابتدأت العمل في محال 
القران» وكانت الكتب والبحوث التي تعرفها. 

صالح: هذا يعني أنك فعلت بالنسبة للقران ما فعله مفكرو النقد التاريخي 
الأوروبي بالنسبة للأناجيل والعهد القديم أيضاً. .بمعنى آخرء فإنك أدخلت النصّ 
القراني ضمن دائرة البحث العلمي المعاصر؛ وافتتحت بذلك بالنسبة للإسلام «تاريخ 
الأديان المقارن». 

أركون: نعم بالضبط . وهذا ما كان مرفوضا من قبل المنهجية الا ستشراقية التي تحشر 
الإسلام في خصوصية ضيقة لا علاقة لها بشيء آخر. فهم يتحدثون عن القيم اليهودية 
المسيحية ويستبعدون الإسلام من ساحة الأديان «الحضارية» أو أديان المجتمعات 
الحضارية. وفي أحسن الأحوال إذا قاموا.كقارنة بين القران والعهدين القديم 3 
فذلك لكي يقولوا إن القران ليس إلا تقليدا لهما مجرّد تقليد... وفي كل الأحو 
يلغون عبقريته وقوته الذاتية؛ وهذا هو الأهم؛ يستبعدونه من ساحة الوحي اساي 
التي تبقى حكراً على اليهودية والمسيحية. ولكننا نعلم أن القرآن يندرج هو الآخر أيضاً 
ضمن منظور الخط التوحيديء تماما كالعهدين القديم والجديد. ولا يمكن حل المشاكل 
العالقة منذ قرون بين الأديان التوحيدية الثلاثة إلا إذا قلبنا المنهجية التقليدية والحساسية 
الضيقة رأساً على عقب. لهذا السبب تلاحظ أني أشير دائما إلى اليهودية والمسيحية 
عندما أتحدث عن الإسلام لكي أموضع الأمور ضمن المنظور المقارن والصحيح. لكن 
ما هي الأسباب الحقيقية لاتباعي منهجية المقارنة الواسعة ومحاولتي الدائمة للخروج 
من الأطر الضيقة التى تستبعد بضعها بعضأ؟ أعتقد أن الشيء الأساسي الذي ينبغي 
أن ألح عليه هنا لتوضيح فكري ومساري المعرفي هو التالي: في ما يخص المغارية 
من جيلى كنا قد نشأنا وترعرعنا داخل مناخ من التحدذي الفكريء من التحدي 
الثقافي. فنحن تعلمنا في الثانويات والجامعات ذات النمط الفرنسي. وكنا نتلقى 
الدروس والمواد التعليمية نفسها التي يتلقاها الطالب الباريسي هنا. هذا شيء قد لا 
تعرفه أنت أو جيلك وخصوصا أنك مشرقي لا مغربي. ولكن في الوقت نفسه الذي 
كنا نتلقى فيه الثقافة الفرنسية كأي فرنسيء كنا عرب ومسلمين لدى أهلنا وذوينا في 
محتمعنا الجزائري. ولهذا السبب فقد عشنا صدمة فكرية» صدمة صاعقة وكاملة. فقد 
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ابتدأت أتعلم الفرنسية وعمري سبع سنوات» وذلك في المدرسة الابتدائية ككل أبناء 
حيلي من الجزائريين والمغاربة والتوانسة. وهذا الشيء لم يتوقف إلا بعد الاستقلال. 
وعندما تتشرب إلى مثل هذا الحد ثقافة أخرى ولغة أخرىء ثم تنمو وتترعرع داخل 
ثقافتك ولغتك الأصلية؛ فإنك تتلقى صدمة عنيفة وتشعر بالضيق والتمزّق. ولكن 
هذه الع ريه ترا وعها وريعه النداتي » نتائج إيجابية كبيرة. رباك رف هداعا دن 
لدي على الرغم من الام الصدمة المريرة الأولى. 

ولهذا السببء فإني أشعر بالأسف عندما أرى الطلاب الذين يجيئون اليوم من 
البلدان العربية لتتحضير شهادات الدكتوراه وقد تدنى مستواهم الثقافي إلى حذ كبير. 
اسف للبتر الثقافي لديهم؛ وهو ناتمح عن عدم امتلاكهم لثقافة أجنبية حديثة بالإضافة 
إلى الثقافة العربية الأصيلة. ونحن نعلم اليوم أنه لا يمكن تشكيل ثقافة منهجية وعلمية 
حقيقية» إلا إذا امتلك الطالب لغة أجنبية واحدة أو حتى لغتين (الإنكليزية والفرنسية 
مثلا). اداح اح رح ب ا داسجا رد عرس 
غير الألمانية (غالباً ما تكون الانكليزية). وكذلك الأمر في ما يخصّ الهولنديين وبقيّة 
شعوب الشمال الأوروبي. 

وأصل قراري التقدي وانخراطي في مجال البحث العلمي هو أني لم أتخل أبدا عن 
ثقافتي الأصلية» ولم أقطع الجسور مع يجتمعي وبيئتي الأصلية. على العكسء لقد 
حاولت وأنا في الغربة أن آخذ المسؤولية كاملة على عاتقي: أقصد تحمل مسؤولية 
كشق مشاكل بيس الأصلية وتشخيضصها من أجل المساعدة على ,حلهايوما ما: وف 
ارح نسن اخات عل عر لمن وإن يكن بعين نقدية» الأداة الثقافية الأوروبية 
التي دخلتها في العمق أيضاً. وبعد اللغة الفرنسية وثقافتها تعلمت الإنكليزية التي 
أصبحت أسيطر عليها الآن كالفرنسية تقريبا. 

صالح: كالفر نسية؟! 

أركون: نعم نعم. لقد أردت ذلك عن قصد من أجل توسيع افاقي المعرفية. فهناك 
مؤلفات عديدة عن التراث الإسلامي والعربي تكتب مباشرة بالإنكليزية ولا تترجم 
بالضرورة إلى الفرتسية فصلا عع العربية: ولأن هناك يسان جديدة عند 
الأنغلو ساكسون قد لا تود عند الفرنسيين. يُضاف إلى ذلك أن لغة البحث العلمي 


ا 


لمعاصر هي الآن الإنكليزية؛ ليس فقط في مايه 0 بالالسارم 


الحلقة الغالغة : في الفلسفة السياسيّة 


 [‏ أسئلة حول المجتمع والدين والدولة 
صالح: في المجتمعات العربية للشرق الأوسط نلاحظ اليوم انفجار كل التناقضات 
والانقسامات القديكة من طائفية ومذهبية. وهذا الوضع ليس محصورا بلبنان وحدهع 
وإنمايتدٌ لكي يشمل كل البلاد العربية المجاورة» ويهدد وحدتها وتماسكها الداخلي. 
سؤالي هو التالي: لو كنت أحد أبناء هذه المنطقة ما الذي كنت ستفعله على مستوى 
التتخطيط العلمي والتربويء إن لم يكن للخروج من الأزمة» فعلى الأقل لتشخيصها 
وطرحها على بساط البحث بشكل صحيح. أقول ذلك وأنا أفكر بكل تلك الكتابات 
السوداء التي تغزو السوق الآن وتزعم أنها تحكي «الحقيقة» المخفية عن الطوائف 
والأديان» وهي في الواقع تصبٌ الزيت على النار لاشعال الأحقاد والمخاوف أكثر 
فأكثر. أقول ذلك وأنا أفكر أيضاً بفراغ الساحة من كل وجود للكتب التاريخية 
والعلمية الخاصة بالموضوع. فالواقع أن ما هو موجود إمَا الكتب الترائية الكلاسيكية 
التي لم تدرس ول تستثمر علمياً ومنهجياء و ميري خسري 
وإمّا كتب الإسلاميين المعاصرين التي تظل في معظمها أكثر اختزالاً وفقرا وبُعدا عن 
حقائق الواقع والتاريخ من الكتب الإسلامية الكلاسيكية. وإذن: ما الذي كنت ستفعله 
لمحارية هذا السيل ل ا ري 
المشاكل وتزيدها تفاقماً بدلا من أن تشخصها وتفتح الطريق لحلها؛ بكلمة ة أخرى: ما 
الحل؟ ما العمل؟ ما الطريق؟ 

أركون: في رأيي» إِنّ السؤال الذي تطرحه يتعلق أساسا بالتصوّر السياسي للدولة 
والعلاقات الكائنة بين الدولة وما ندعوه >مصطلحات الفلسفة السياسية المعاصرة: 


بالمجتمع المدني (عاتءتك معغاعه: 12). 
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صالح: تقضك انه ليس عندنا يجتمع مدني بالمعنى الحديث للكلمةء كالمجتمع 
الفر نسي معلا؟ 

أركون: بالطبع. نحن عندنا مجتمع مبعثر» متفرّقء لا يزال يخضع لعقائد وممارسات 
وتقاليد قديمة جدا ولم تئل منها آثار التطوّر الحديث. ومجمل الفئات الاجتماعية التي 
تشكل المجتمع ليست متساوية من حيث الحقوق: وخصوصاً حق الكلام الحرّ 
والتعبير عن نفسها. وبشكل عام فلا يوجد تعبير حرّ في مجتمعاتنا. مجتمعاتنا لا تكلم 
بشكل حرّ عن ذاتهاء مجتمعاتنا مكبوتة. وسيب انعدام هذا التعبير الجر عن الذات هو 
أن الدول أو الأنظمة السياسية التى تسلمت زمام الأمور بعد الاستقلال؛ هي أنظمة 
مصادرة من قبل مجموعة من المناضلين السياسيين. لا ريب في أن هؤلاء المناضلين 
قد خرجوا من صفوف محتمعاتناء ولكنهم اكتسبوا «ثقافتهم السياسية» من خارج 
مجتمعاتنا. وعندما أقول ثقافة سياسية فإني أقول ذلك تحاوزاء لأنها في الواقع ليست 
ثقافة حقيقية متماسكة. فهي نتف محتزأة من الثقافة الليبرالية أو الثقافة الاشتراكية 
بشكل خاص. وهاتان الثقافتان نشأتا وترعرعتا خارج مجمتمعاتنا وظروفها وتراثها. 
والذين يعرفون المناضلين السياسيين الذين تسلموا مقاليد الأمور بعد الاستقلال 
يقولون إِنْ ثقافتهم مشكلة من تصوّرات إيديولوجية متقطعة؛ ومتبعثرة» ومتفرّقة. إنها 
عبارة عن نتّف من الثقافة المدعوة عموما بالاشتراكية والتي ازدهرت بعد الخمسينات 
خصوصاً. وسبب وصول هؤلاء إلى الحكم هو أن كل حروب التحرير الوطنية قد 
حصلت باسم الإيديولوجيا «الثورية» أو «الاشتراكية»» وأرجو أن تضع الكلمتين بين 
قوسين. فنضالات التحرّر الوطني لم تحصل باسم الثقافة الليبرالية وما كان ممكنا لها 
أن تحصل باسمها لأنها ثقافة المستعمر نفسه. والسؤال المطروح هنا هو التالي: ما هي 
نوعية الثقافة الاشتراكية الثورية التى كانت متوافرة فى الأربعينيات والخمسينيات أمام 
هؤلاء المناظلين السياسيين الذين قادو | البلاد بعد الاستقلال؟ أعتقد أنها كانت ثقافة 
الأنظمة الديكوقراطية الشعبية الشائعة فى الدول الشرقية انذاك. 

صالح: تقصد ثقافة الأحزاب الشيوعية المحليّة؟ 

أركون: نعمء الأحزاب الشيوعية التي تشكل الانبئاق الإيديولوجي المحلي عن 
الشجرة الأم المتمثلة بالأممية الشيوعية في صيغتها الستالينية أو الصينية (ماوتسي 
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تونغ)؛ وربما في صيغتها على طريقة تيتو لأنَ تيتو كان صديقاً لعبد الناصر. وقد مارس 
من خلال عبد الناصر , بعض التأثير على العالم العربي. على أي حال» ومهما يكن من 
أمرء فإن هذه المسألة تشغلني وأتمَنّى أن يتنطح باحث شاب لدراستها. عليه عندئذ 
أن يدرس بطريقة البحث العلمي الجادٌ منابع الثقافة السياسية لقادة الأنظمة والدول 
الذين تسلموا السلطة مباشرة بعد الاستقلال في مختلف البلدان العربية والإسلامية. 
ررقاجا قرت على لور مضل رجه لساري كاري ذا الضرر 1 ولفييما 
نوعية المتخيّل السياسي السائد (أقصد بالمتخيّل شيئا آخر أكثر من الخيال» إنه عبارة عن 
مجموعة التصورات المتماسكة التي تحرك وعي الفرد). قلت المتخيّل السياسي لهؤلاء 
القادة ولم أقل الفكر السياسي. فنحن عندما نستعرض أمام أعيننا أسماء كبار القادة 
الذين تسلموا زمام الأمور واتخذوا القرارات الخطرة غدية الاستقلال نلاحظ أن قلة 
قليلة منهم كانت تمتلك فكرا سياسيا. هذه نقطة تستحق كلاماً واسعاً وتطويرات 
معمّقة ولا أمتلك الوقت الكافي لتحليلها هنا. سوف أضرب ثلاثة أمثلة لتوضيح هذا 
الكلام الذي قد يبدو تجريدياً ونظرياً. الأمئلة المعنية تخصّ مصطفى كمال أتاتورك في 
تركياء والحسن الثاني في المغرب» والحبيب بورقيبة في تونس. 

صالح: ولكن كمال أتاتورك ينتمي إلى المرحلة الليبرالية السابقة على المرحلة 
«الثورية الاشتراكية». 

أركواق: بالطبع, بالطبع. ولكنه مثال هام جد . فلأنه كان سابقا على غيره فإنه يمكن 
أن يكون قد شكل قدوة ومثالاً للقادة الذين جاؤوا من بعد. أقول ذلك وخصوصا أن 
تركيا بلد إسلامي كبير لا يستهان به. صحيح أن الأتراك يقولون عن أنفسهم إنهم 
أوروبيون من أجل التقرّب من الحضارة الأوروبية؛ ولكنهم ينتمون ثقافيا وتاريخيا 
للدائرة الإسلامية. ومثال أتاتورك بمتع جدا للدراسة ويقدّم لنا العبرة والدرس. فهنا نجد 
تحربة رجل درس وتعلم في فرنسا (في الأكاديمية العسكرية لمدينة تولوز بالذات). وكان 
ذلك ضمن المناخ الفرنسي للجمهورية الثالثة التي هيمن عليها العقل الوضعي النضالي 
ضمن إطار العلمنة الفرنسية المضادّة لطبقة الكهنوت. وعاد هذا الرجل إلى بلاده وهو 
مثقل بهذا التصوّر الإيديولوجي للعلمنة. قلت إيديولوجي لأن العلمنة الفرنسية في 
أواخر القرن التاسع عشر وأوائل العشرين كانت ممارسة في مناخ من الصراع السياسي 
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والحرب الضروس بين نظام الدولة (أي الجمهورية الثالثة)» وبين الكنيسة الفرنسية 
التي كانت تناضل من أجل الحفاظ على امتيازاتها ومصاللحها وسيطرتها على الأستاذية 
العقائدية الدينية وعلى المجتمع أيضا. الكنيسة م تتخل عن سيطرتها على المجتمع 
بطيبة خاطر» وإنما أجبرت على ذلك جيرا. وهذا الصراع ولد في فرنسا تطورا عاما 
شافلة أضاب الدولة والمجتمع المدني في أن معا. وكان على هذا النحو يمثل تطورا 
إيجابياً وصحّياً لكل قوى المجتمع. فقد أتاح للمجتمع الفرنسي أن ينطلق ويتحرّر 
من قيوده وسلاسله القديكة التي تعوق نهوضه. أقول ذلك على الرغم من كل الجوانب 
السلبية التي رافقت مرحلة العلمانية النضالية الفرنسية» والتي ينبغي تصحيحها 
وتكملتها اليوم كما سأتحدّث في ما بعد. إذن» فالتطوّر العلماني في فرنسا كان تطورا 
طبيعياً معقولاً جاء بعد فترة طويلة من الصراع الفكري والحدلية الاجتماعية ‏ الثقافية 
التي ابتدأت في عصر النهضة في القرن السادس عشر واستمرّت طوال عصر التنوير في 
القرن الثامن عشر وبلغت ذروتها في القرن التاسع عشر (قرن الوضعية والعلم والإيمان 
المطلق بالتقدم). 

أمَا في تركيا فالأمر مختلف تماماً. تركيا بلد تقليدي لم يعرف لا نهضة ولا تنوير ولا 
من يحزنون. وبالتالي فقد كان نقل هذه التجربة التاريخية الكبرى بحذافيرها من فرنسا 
إلى المجتمع التركي التقليدي يشكل مخاطرة ومغامرة غير مضمونة العواقب. إن نقل 
هذه التجربة العظمى إلى بلد آخر مختلف تماما عن فرنساء بلد ذي تاريخ ومرجعيات 
ثقافية مختلفة تماما قد ولد اختلاجات كبيرة وردود فعل هائجة. وقد أخذنا نلمس 
أثارها السلبية في المجتمع التركي اليوم. أقول ذلك على الرغم من الجوانب الاإيجابية 
التي لا تنكر لتجربة أتاتورك الرائدة. 

صالح: ولكن الجامعيين الأتراك» الذين التقينا بهم في موثمر علمي عن الإسلام عقد 
مؤخرا في باريس (وكنت أنت حاضراً)» قالوا لي إنّه لا يمكن التراجع عن العلمئة في 
تركياء وإن هجمة التيار الإسلاموي الراهنة لا يمكن أن تودي إلى قلب نظام العلمنة.. 

أركون: نعم. لا ريب في أن أتاتورك قد فرض تحربته العلمانية بشكل صارم 
اجدري هه الي التركي لدرجة أنه يمح في زرع فكرة العلمنة عميقا فيه. ولكن 
هذه العلمنة تظل علمنة نضالية وجدالية» أكثر ثما هي منفتحة ومرنة. وبهذا المعنى 
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فهى خطرة من الناحية العقلية والثقافية. وسوف تظل مهدّدة بالخطر لأنها لا تأخذ في 
الاعتبار كل أبعاد الجتمع اللي التركي» رحفرها البعد الديني لهذا 000 
أيعا محمد رمتعدر وعميق: كما أنها لا تأخذ في الاعتبار التعددية العرقية والطا 
الممجتيع اللاي التردي . فهي تمارس دورها وكأنّ كل هذه الأشياء غير موجودة. إنها 
تهملها إهمالا ذاه . فهذه العلمانية تظل أحادية الجانب وعمياء أو متعامية عن المشاكل 
الواقعية والحقيقية للمجتمع التركي. ولهذا السبب نلاحظ عودة الإيديولوجيات 
الدينية والطائفية والعرقية إلى سطح الأحداث من جديد في السنوات الأخيرة. وكل 
ذلك بعد أن ظنّ أتاتورك أنه سيقضى عليها قضاء مبرما.مجرد استيراد العلمئة وفرضها 
تستطع تركيا أن تشكل تموذجا وقدوة للمجتمعات الإسلامية الأخرى كالمجتمع 
الإيراني أو الباكستاني أو المصري أو السوري أو العراقي. إلخ... على العكسء لقد 

المثال الثاني الذي سأضربه هو مثال الحبيب بورقيبة. فهذا الرجل التونسي المغربي 
بقل أيضاء من الناحية الثقافية» نتاج الجمهورية الثالثة في فرنسا. فقد درس في ثانويات 
وجامعات فرنسا إبان الحقبة نفسها كغيره. من ذحة بور جوازيات اندو و العواصم 
العربية ادر 0 النخبة اال جل 3 قلة قليلة بالقياس إلى الأغلبية 
إن بورقية تكؤث ثقااً في الفتزة التي فرضت فيهافرنسا قانون فصل ين الكيسه 
والدولة ضمن الشروط الصراعية الحامية التى نعرفها. وقد ولد ذلك مفهوم الدولة 
العلمانية وطريقة مثمارسة هذه الدولة لوظائفها وواجباتها تجاه المجتمع المدني. 

وفى الوقت الذي احترمت فيه هذه العلمانية تعددية المجتمع المدني وعاملت كل 
فئاته على قدم المساواة» وشكلت نسيجه الراسخ» فإنها همّشْت أو قلصت كل ما 
يتعلق بالثقافة الدينية للمجتمع الفرنسي. قلت الثقافة الدينية ولم أقل الطقوس والشعائر 
والعبادات. فهذان شيئان مختلفان تماما. عندئذ أصبحت الثقافة الديئية للمجتمع» منذ 
ذلك الوقت وحتى نى اليوم؛ عصورة بتعاليم الكنيسة وضمن . الفضاء بيده 
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وإذنء فقد حصل فصل واضح وأقيم جدار عازل بين الفضاء الخاص .ممارسة الدين 
والثقافة الدينية من ججحهة/ وبين الفضاء العام لممارسة الحياة المدنية والاجتماعية 
والسياسية من جهة أخرى. كان بورقيبة مُشْبعاً بهذا النموذج؛ ولهذا السبب حاول 
نقله إلى تونس» وحاول أن يختط الحدود الفاصلة بين ما هو ديني/ وبين ما هو مدني 
تسيطر عليه الدولة. وقد بحرأ بورقيبة حتى على الاجتهاد في ما يخصٌ أركان العقيدة 
الدينية» عندما أذن بعدم صوم رمضان إذا كان ذلك يعوق عملية الانتاج للدولة 
والمجتمع. كما انقض على قانون الأحوال الشخصية وذلك بواسطة الاصلاحات 
التي اقترحها لتعديل قانون الطلاق الموروث ومنع تعدد الزروجحات. لقد قام بذلك 
أنه كان رع يفك كمه اهلا ر النموذج الفرنسي الشهير الذي يفرض حصر الدين 
وحشره في الحياة الخاصة للمواطن فقطء وذلك بعيداً عن المجال العام والفضاء العام 
والتضاء عر المجنى اند الى بطر عل البو لشن كان تشرر ره درف 
المرجعيات الدينية والطائفية من ساحة الفضاء المدنى لأنها سبب فرقة وفتنة. 

صالح: وكان على حق في ذلك؟ 

أركون: بالطبع كان على حق. فأنا لا أدعو للتراجع عن فكرة العلمنة.بمعنى فصل 
الكنيسة عن الدولة» وإنما أدعو لمراجعتها وإغنائها عن طريق إعادة التفكير مسألة 
العامل الديني/ والعامل الدنيوي بصفتهما بُعدين لا يتجرّءان من أبعاد الإنسان. وأنا 
أقول إنه توجد طريقة أخرى العالجة مسألة العلمنة في البلدان الإسلامية. وليست 
طريقة أتاتورك وبورقيبة هي الوحيدة؛ ورا لم تكن هي الناجحة والناجعة. والدليل 
على ذلك ما يحصل الآن من عودة قوية للحركات السياسية الدينية على المسرح 
التونسي والتركي وغيرهما. يُضاف إلى ذلك أنّ المجتمع التونسي لم يشهد حركة 
فكرية عالية ومحرّرة كتلك التي شهدها المجتمع الفرنسي إبّان عصر التنوير» وبالتالي 
فإن فرض العلمنة عليه من فوق ومن الخارج يشكل مغامرة غير مضمونة النتائج. ينبغي 
تمهيد الأرض وتحضيرها قبل اتخاذ مثل هذه القرارات الجريئة والمغامرة التي اتتخذها 
كل من أتاتورك وبورقيبة. وهذا ما لم يحصل حتى الآن. ليس هناك أي تنظير ناضج 
لفكرة العلمنة في الثقافة العربية الإسلامية حتى الان. العلمنة معيشة على أرض الواقع 
بالفعل» ولكن هذا الفعل لا يقابله أي تنظير مسؤول في الخطاب العربي المعاصر. أين 
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هم الباحثون الأشذاء؟ أين هم المثقفون؟ أين هم المفكرون الذين يستطيعون مواجهة 
تحديات الماضي والحاضر بكل حجبروتها؟.. 

ولذلك فعندما أدعو إلى إعادة النظر فى هذه التجارب الأوّلية للعلمنة فلا ينبغى أن 
ابرع لكل مسلا وا والعقل الا اد 

07 ن والمجتمع جو ووه المجاهيل وقبادة 

9 نثق؟ هل هو قادر بواسطة عقله. وعثله فقطء على فهم الأشياء واتخاذ 
القرار أم غير قادر؟ هنا يكمن الرهان الأخير للمسألة فى نهاية المطاف. فالبعض يقول 
إن الإنسان بحاجة إلى قوة خارجية (فوق طبيعية) لكي تسيره وتسيّر أموره. والبعض 
الآخر يقول: لاء إن الإنسان قادر بحد ذاته على : تسيير أموره وجل مشاكلة و تشكيل 
الصيغة الأجمل والأفضل للحياة في المجتمع. وفي المالة الأولى نكون 2 
الإنسية الدينية» وفي الحالة الثانية من أتباع الإنسية الحديئة. وأنا أعتقد أنه يمكن إقا 
علاقات جديدة بينهما بشكل أقل توترأ أو هجومية ثما حصل : ومسي 
سيادة العلمنة النضالية فى فرنسا. واليوم نلاحظ أنْ هناك طريقة أخرى لفهم العلمنة 
أكثر الساعا وايججابية: 

أركون: نعم. حتى في فرنسا. قلت كلامي السابق وأنا أتحذث عن فرنسا وعن 
بحربتها بكل إيجابياتها ونواقصها. وفرنسا اليوم هي في طور فتح الفضاء المدني العام 
للتعبير التعددي عن الثقافات الدينية. ولعل ضغط الوجود الاسلامي وثقل الجالية 
الاسالامية الضخمة فيها ليس غريبا عن هذه لكالة. والمسؤولوث الفرنسيوت اتعداو! 
الآن يطرحون بعض الأسئلة على تحربتهم التاريخية في العلمنة. وهم يؤكدون. 
بالطبع أنه لايمكن التراجع عنها لأنها هي التي أتاحت ولادة حقوق الإنسان والمواطن 
بالشكل المعروف» ولأنها هي التي رسخت فكرة المواطنية الصحيحة. ولأنها هي التي 
بولسا ب حت الذي 0 0 الأمّة كلها كلها. وكل 
او ا 
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تزال. ولكنها أصبحت تتساءل فيما إذا لم يكن مكنا فهم العلمنة بطريقة مختلفة عم 
حصل عام (1905): أي عام فصل الكنيسة عن الدولة رسميا ومنع تعليم أي شيء في 
المدارس يخص الدين. والشق الأوّل من المسألة متفق عليه» ولكن الشق الثاني أصبح 
موضوع نقاش وجدل. 

صالح: ولكن فرنسا تفعل ذلك بعد أن تحاوزت مرحلة الحساسية الدينية القروسطية: 
ولم تعد تخشى من الفتنة إذا ما بحرى الحديث عن تاريخ الأديان في الفضاء العام 
للمجتمع المدني.. 

أركون: طبعاً. على أي حال فإن الأحزاب السياسية في فرنسا (بما فيها الحزب 
الاشتراكي» وهنا نقطة الأهمية) أصبحت الآن تنفتح على الفكرة التي تسمح للثقافة 
الدينية أو للثقافات الدينية بأن تعبّر عن نفسها. ومكن تنظيم طريقة هذا التعبير من قبل 
الدولة تمامأ كما تنظم الدولة الطريقة التى تعبّر بها النقابات عن نفسهاء أو كما تنظم 
التعبير الفني والموسيقي والمعماري» إلخ... 

صالح: وهذا يعني أن فرنسا رئما فكرت بإعادة إدخال الأديان إلى مناهج التعليم 
بعد أن فرغت منه كلياً منذ عام (1905)؟ 

أركون: ليس الأديان كعبادات وكتبشير بل تاريخ الأديان كأنظمة ثقافية كبرى 
أذت دورا كبيرا في تاريخ البشرية الأوروبية وغير الأوروبية. أمّا تعليم الأديان كعقائد 
إعانية وتيولوجية تبشيرية فلا يمكن إعادتهاء لأنها تحدث الانقسام في صفوف المجتمع 
الفرنسى المتعدّد طائفيا ودينياً (كاثوليك» بروتستانت» يهود؛ إسلام...). أمَا التعليم 
العقائدي والايمانى للدين فيظلٌ محصورا بالإطار الخاص بالكنيسة» أو المسجدء أو 
المعبد» إلخ. .. السمة الإيجابية للعلمنة السابقة هو أنها منعت التبشير وتعليم العقيدة في 
المدارس العامة والفضاء العام للمجتمع المدني» ولولا ذلك لما استطاعت الثورة الفرنسية 
تشكيل المجتمع المدني كما هو عليه اليوم. ما أعنيه بدراسة تاريخ الأديان كأنظمة ثقافية 
هو دراسة الأنتربولوجيا الدينية. هل تعلم أن مدرّسي المدارس الثانوية الفرنسية» اليوم؛ 
لد فون كي يغرحون نضا أديا لامكال لسرب بيط هو أن القللات لا ممتلكون 
أي فكرة عن تاريخ الدين المسيحي؟ وحتى الأساتذة لا يعرفون شيك يذكر في معظم 
الأحيان... ينبغي ألا تنسى عندما نتحدّث عن العلمنة أننا في فرنسا لا في سورية أو 
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مصر أو الجزائر» وأن العلمنة قد اكتسحت كل الفضاء الفرنسي منذ مئتى عام؛ وأن 
حضور الدين في حياة المجتمع المدني ضعيف جدا بالقياس إلى حضوره في بلداننا. 
ولهذا السبب فعندما أتحدذث أمام العرب أو المسلمين فإني أدعوهم للمزيد من العلمنة 
والنظرة التاريخية للدين» وعندما أتحدث أمام الفرنسيين فإني أدعوهم لأخذ الظاهرة 
الدينية في الاعتبار بدلاً من أن يهرٌوا أكتافهم إذا ما ذكرت كلمة «دين) أمامهم... 

صالح: ولكن هناك كليّات في فرنسا تدرس الأنتربولوجيا الدينية؟ 

أركون: بالطبع» هناك كليات ولكنها غير مُدبحة في نظام التعليم الرسمي العام. 
كما أنه لا يوجد عدد كاف من الاختصاصيين لتدريس الأديان بحسب المنهجية 
الشاريخية لا بحسب الطريقة الاكانية التقليدية المعروفة. ينبغي أن يفهم موقفي جيداً؛ 
أنا لست ضد تدريس الدين على الطريقة التقليدية؛ ولكن ينبغي أن يتم ذلك في الجامع 
أو الكنيسة وليس في معاهد البحث العلمي والجامعات. وينبغي أن يقبل التقليديون 
بافتتاح كليات لعلم اجتماع الأديان» وتاريخ الأديان المقارن» والأنتربولوجيا الدينية في 
الجامعات العربية والاسلامية. فكما أن لهم معاهدهم ومؤسساتهم العديدة» فإنه ينبغي 
أن تكون للنظرة التاريخية الحديثة معاهدها ومؤْسّساتها. وعندما أقول بتصحيح مسألة 
العلمنة التي سادت القرن التاسع عشر, فإن ذلك يعني تنظيم كلا الفضاءين الديني/ 
والعلماني بشكل أفضل وأكثر تفهما وتوازنا. فكما أنه لا يجوز حرمان الإنسان من 
حريّة التفكير باسم المقولات التيولوجية أو بحجة «الدفاع عن المقدسات»» فإنه لا 
يجوز منع الإنسان من دراسة الدين والتعمّق فيه واعتبار الظاهرة الدينية يمالا جاذا 
للمعرفة والفهم. ولا يزال الكثير من العلمانيين الفرنسيين ينظرون باستخفاف إلى 
المتخصّصين بالعلوم الدينية ويعتبرونهم «رجعيين» بشكل مسبق! وهذا موقف علماني 
سطحيء لا موقف علماني عميق أو مستنير. فالعلمنة» كما قلت سابقاء هي موقف 
للروح أمام مشكلة المعرفة. والظاهرة الدينية تشكل أحد أبعاد الإنسان والمجتمع ولا 
يجوز بالتالي الاستهانة بها أو الانصراف عن دراستها بحجة «التقدم» أو «التقدمية»... 
وإذا ما فعلنا ذلك (وهذا ما حصل في البلدان العربية والإسلامية طوال الفترة السابقة) 
إن الدين سوف يظل حكراً على رجاله التقليديين الذين يقدّمون عنه صورة ترائية 
إعانية» لا تاريخية ولا معرفية. وأنا لست ضد النظرة الايمانية ولا ضد رجال الدين 
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الذين يحترمون أنفسهم ويكرّسون جل وقتهم للشؤون الروحية لا السياسية» ولكنني 
أدعو إلى موازنة هذه النظرة التي سيطرت علينا طويلا بواسطة نظرة أخرى فيها الخير 
كل الخير للعرب والمسلمين: أقصد النظرة التاريخية. 

أعود إلى المثال السابق وأقول إنه بعد أن انتزعت فرنسا طوال مرحلة العلماتية 
الأولى حريتها الفكرية ضد الرعب الكهنوتي المسيطر تاريخياً. فإنها أصبحت الآن 
مدعت لاغادة الاغبار لطاع العيية بو إنالاقها مكانتها التي تستحقها في بجال 
الدراسة والبحث. نهذه الظاهرة تشكل خيرة يقرية وفكرية مقليا عذال رقية اخيرات 
الأخرىء وينبغي أن تدرس كذلك. بالطبع تمنع الدعاية الدينية في الفضاء المدني العام 
لأي دين كان كما هو سائد الآن. ولكن يعاد التظر في العلمنة الناحية التي ذكرتها لكي 
تصبح أكثر انساعاً ونضجا واهتماماً بكل أبعاد الإنسان دون حذف أي بُعد منها. 


11[ - المثال الثالث: المغرب الأقصى 

أركون مستطردا: المثال الثالث الذي أودٌ أن أضربه وأستشهد به هو الحسن الثاني 

فى المغرب. فهو وريث نظام ملكي قديم جدا. والواقع أن النظام الملكي في المغرب 
الأقصى موجود منذ عام (808م) عندما تأسّست السلالة الإدريسية 01 مرة. 

صالح: ولكته ليس إدريسياً هو؟ 

أركون: لاء الملك الحالي ينتمي إلى السلالة العلوية. ولكن ينبغي أن تعلم أنه قد 
تعاقبت على الحكم في المغرب منذ الإدريسيين عدة سلالات لا سلالة واحدة. ما أقصده 
هنا هو أن الدولة الإسلامية قد أسّست للمرة الأولى في مدينة فاس عام (808م). وهذا 
تاريخ مهمء لأن الدولة التي أسّست قد شهدت استمرارية متواصلة لم تعرفها معظم 
الدول العربية والإسلامية. فمثلاً في الجزائر حصلت انقطاعات عديدة ولم نشهد أي 
تواصلية كما حصل في المغرب» ولعل ذلك سبب الاختلاجات والتوترات التي تعاني 
منها الشخصية الجمزائرية عموما. أمّا فى المغرب فإن مبدأ الدولة الإسلامية» أي الدولة 
التي تنسب نفسها إلى مشروعية عريقة تعود إلى زمن النبي» بل وتتصل به مباشرة ظل 
موجودا ومتواصلا. فالعلويون المغاربة ينسبون أنفسهم إلى النبي» ويعتبرون أنفسهم 
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صالح: إذن فأصلهم من المشرق؟ 

أركون: بالطبع. الإدريسيون طردوا من قبل الأمويين ثم جروا إلى المغرب لكي 
يوْسّسوا سلالة ملكية ضمن إطار المشروعية العليّة (نسبة إلى علي بن أبي طالب). 

صالح: وإذن فقد كانوا شيعة في البداية ثم انقلبوا إلى سنة في ما بعد؟ 

أ ركو ن: لاء لا. في ذلك الوقت لم تكن هناك إلا مشروعية واحدة بمعنى الانتساتتب 
إلى النبيّ والتراث النبوي (السنّة النبوية). ولم يكن هناك سئة أو شيعة بالمعنى المتعارف 
عليه اليوم» أو كما حصل في ما بعد. ينبغي أن تعرف أننا لا نزال في بداية القرن التاسع 
(808م)» والعقائد المذهبية لم تتبلور وتترسّخ إلا بدءا من عام (850م) (سججل هذا 
التاريخ في ذهنك جيدا). هذه تمايزات حصلت في ما بعد. المسلمون يعتقدون أنهم 
سنّة أو شيعة منذ بداية الخليقة! هذه أوهام وصورة غير تاريخية عن التاريخ الإسلامي. 
لماذا أركز اهتمامي على المنهجية التاريخية؟ أنت تقدّم لي هنا المناسبة لكي ألح مرة 
أخرى على ضرورة أن يأخذ المسلمون بالمنهجية التاريخية» وينظروا إلى أمورهم 
تاريهيا عبدها د رون عن أوهاء. كرة لا أساس لها ين الصكة. مفهوع: السنه 
والشيعة ل يتبلور معنويا ولا ماديا إلا بعد ثلاثة أو أربعة قرون من ظهور الإسلام. 
وعلى أي حال» فإن تشكل الأرثوذكسيتين السنيّة والشيعية (ينبغي إضافة الخارجية 
أيضاً) لم يحصل ماما إلا بعد أن تكرّست كتب الحديث في كلتا الجهتين: البخاري 
ومسلم في جهة السنّة» والكليني وابن بابويه في جهة الشيعة. قبل ذلك كان هناك 
مسلمون بالمعنى البدائي للكلمة. أمّا الأحزاب اللاهوتية ‏ السياسية (أي الفرق) فلم 
تتبلور وتتمايز تاريخيا عن بعضها البعض إلا بعد فترة طويلة من الصراعات العقائدية 
والسياسية والسلطوية. أقفل هذه الملاحظة المعترضة لكي أعود إلى موضوع المغرب 
وأقول إن الملك يواصل تراثا طويلا جدا من المشروعية الإسلامية. ولم يوجد ذلك في 
أي بلد إسلامي آخر.مثل هذا التواصل والاستمرارية. يضربونء أحياناء مصر كمثال 
ثان» بالإضافة للمغرب» على استمرارية الدولة وبنية الدولة المركزية. بالطبع؛ هيكلية 
الدولة وُجدت منذ زمن طويل من مصرء ولكن ل توجد استمرارية للمشروعية التي 
تحكم الدولة مثلما وجد في المغرب. فبين الفاطميين والمماليك مثلا توجد قطيعة كاملة 


في المشروعية. 
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صالح: تقصد في المذهب؟ 

أركون: نعم. هناك قطيعة كاملة في المشروعية: فمشروعية الفاطميين ليست هي 
ذاتها مشروعية المماليك. أمّا في المغرب الأقصى فحتى لو كانت السلالات الملكية قد 
تَغيّرت (من إدريسيين؛ إلى مرابطين» إلى موحدين؛ إلى علويين) وتغيّرت أسماء الملوك, 
فإن الجميع قل انتسبوا للمشروعية الإسلامية. 

صالح: نعم. ولكن الفاطميين والمماليك ينتسبون أيضا للمشروعية الإسلامية؟ 

أركون: ليس بالطريقة نفسها. فالمماليك» كما يدل على ذلك اسمهم؛ من أصل 
عبيد. وقد حاولوا إقامة دولة تلعب على عدة مشروعيات وعدة مذاهب. 

صالح: كانوا سنة؟ 

أركون: نعم كانوا سنّة» والفاطميون شيعة» وهذه قطيعة مذهبية وتيولوجية لا 
يستهان بها. أما في المغرب فقد كان المذهب المالكي السني هو المسيطر دائماء ثم 
ما هو أهم من ذلك: نسب العائلة. فالعائلة المالكة تنسب نفسها دائماً وبشكل مباشر 
إلى النبيّ نفسه: أي إلى ذروة المشروعية العليا التي تعلو على كل شيء ولا يعلو عليها 
شيء. وإذن ‏ وهنا أصل إلى خاتمة المطاف وبيت القصيد ‏ فإِن الحسن الثاني» على 
عكس أتاتورك وبورقيبة» قد حاول إقامة المصالخحة بين المشروعية الاسلامية الأكثر قدما 
وعراقة» وبين الحداثة والعصر. ول يتبع أسلوب العلمنة المفاجئ والسريع والذي يبدو 
وكأنه مستورد من الخارج أكثر ثما هو ناتم عن جهد تقوم به الذات على ذاتها. فهل 
بجح في المصاحة أم لا؟ هذه مسألة أخرى. 

أردت فقط من ضرب هذه الأمثلة إلى تبيان الخطوط التي التهجتها الدول العربية 
والإسلامية بعد الاستقلال» من أجل حل مشاكلها وتحقيق التطوّر والتنمية في وقت 
راحت فيه الحداثة الأوروبية تدق على أبوابها. 

أمَا إذا أخذنا حالة الجزائر فإننا نلاحظ انقطاعية تاريخية كاملة: انقطاعية في 
بنية الدولة» انقطاعية في ما يخص المشروعية» انقطاعية في الثقافة والايديولوجيا 
السياسية... كل شيء متقطع أو منقطع في الجزائر. ولهذا السببء فإن الفراغ الذي 
خلفه الاستعمار الفرنسي وراءه قد مُلئ بواسطة إيديولوجيا مستعارة» إيديولوجيا غريبة 
ع ركس الاك مامه التكوينية الأساسية. وكانت الايديولوجيا المستعارة هي : 
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الاشتراكية. وهكذا انطلقت الجزائر بعد الاستقلال بالاشتراكية» أو قل بنو ع معين من 
أنواع الاشتراكية. وما قلته عن الجزائر يكن قوله عن سورية أو العراق أو غيرهما. في 
كل مكان نلاحظ ظاهرة ثابتة وعامة هي: مسألة الطلاق العميق بين الدولة والمجتمع 
المدني. 

صالح: هذا يعني أن المجتمع المدني لايمكن أن يفتح فمه إلا عن طريق الانفجارات. 
ولا ككن أن يعبّر عن نفسه من خلال كل مكوناته وفئاته؟ 

أركون: بالضبط. إنه مجتمع مكبوت في عناصره الأساسية. ونحن نعلم أنه لا 
يمكن أن نحل المشاكل التي أثرتها بخصوص المشرق العربي (لبنان» سورية» العراق؛ 
مصر. ..) إِلّا إذا حصل تعاون بين صوت المجتمع المدني أو بالأحرى أصواته المتعدّدة» 
وبين الدولة التي تتحمّل مسؤؤولية هذه الأصوات. أقصد بذلك أنها مطالبة باحترامها 
وخلق الشروط المناسبة والمؤسسات الملائمة لكي تعيّر عن ذاتها من خلالهاء بدلاً من 
أن تقمعها وتكبتها. كيف يمكن التوصّل إلى ذلك؟ عن طريق وزارة الثقافة والإعلام 
أولأء نْمّ عن طريق وزارة التربية الوطنية ثانيا. ينبغي وضع الكتب المدرسية بطريقة 
حديثة فعلاء بل ينبغي تغيير كل برامج التعليم في البلدان الإسلامية والعربية لأنها لا 
تلبّى حاجيات المجتمع» ولا تعكس صورة المجتمع» ولا تتيح لكل أصوات المجتمع 
أن تعبّر عن ذاتهاء ولا تفتح الطريق للمستقبل والحداثة. ينبغي تعليم التاريخ في 
المدارس العربية من ابتدائية وإعدادية وثانوية وحتى الجامعات بالطريقة التي وضّحتهاء 
لا بحسب الطريقة التى لا تزال متّبعة حتى الآن. هذه خطوة أساسية لا بد منها من 
عل السيرطى طريق اللدداثة والعلمة والمتتقيل. إن الطريقة الى .يعلم ببها الفاربيت 
حاليا في المجتمعات العربية هي طريقة تؤدّي مباشرة إلى إثارة الفتنة وتهييج بعض 
فئات المجتمع بعضها على بعض. (انظر مشكلة لبنان بشكل خاص). إذا كنا نريد 
استمرارية الصراع والفتئة فلنستمر في تدريس مادة التاريخ والتربية الدينية كما نفعل 
اليوم. إذا كنّا نريد تأبيد انقسام المجتمع المدني وتشظيه فلنستمر في تعليم التاريخ كما 
نحن فاعلون. لهذا السبب أقول: لا يستغربنٌ أحد ما يحصل اليوم من ماس» فهذه 
الثمرة من تلك الشجرة. إن الحل والجواب على سؤالك الهام المطروح يكمن في 
الكلمات البسيطة التالية: تدريس مادة التاريخ بشكل علميء منفتح» مطابق للواقع. 
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ينبغي أن تتوقف هذه الدول عن احتقار الواقع والتاريخ ومكونات الواقع والتاريخ 
وتأخذ كل ذلك في الاعتبار وبالتساوي. بهذه الطريقة» وبهذه الطريقة وحدهاء يكن 
تشكيل نسيج المجتمع المدني بشكل متين وصلب لا يتمرّق من أول صدمة يلقاها. هذا 
هو الجواب وهذا هو الحل. قلت مادة التاريخ ولح أقل الفلسفة» مادة التاريخ؛ أوّلاء 
قبل الفلسفة. وهنا يعيدنا إلى ما قلناه في بداية هذا الحديث عن أولوية علم التاريخ 
والمنهجية التاريخية بالقياس إلى ما عداها. بالطبع» أنا لا أريد حذف تعليم الفلسفة! 
هذا آخر ما أحلم به. ولكني أقول بالأولوية الإبستمولوجية لعلم التاريخ» بشرط أن 
نفهم من هذه الكلمة أنها تشمل كل العلوم الإنسانية المعروفة وكما هي ممارسة عليه في 
أحدث البيئات العلمية طليعية. (أقصد علم الاجتماع؛ وعلم الاناسة (الأنتربولوجيا). 
وعلم الدبمغرافيا» وعلم الاقتصاد, والتربية الدينية» إلخ...) 

بعد أن ننتهي من مسح الأرض تاريخياً يمكن إقامة علاقات تمفصلية وارتكازية بين 
المنهجية التاريخية والمنهجية الفلسفية» ولكن ليس قبل ذلك. الآن نحن لا نعرف أي 
شيء عن يحتمعاتناء الآن نحن ننكر واقع مجتمعاتناء الآن نحن نشوّه تاريخ مجتمعاتنا 
ونستبدل به تاريخ آخر خيالياً لا علاقة له بالواقع؛ وكل ذلك من خلال الإيديولوجيا 
وبواسطة الإيديولوجيا. فكيف تريدنا أن نطرح حلولاً لواقع غير موجود! 

ينتج عن ذلك أن إصلاح نظام التعليم وبرايحه جذريا يكل ضرورة أساسية. وهذه 
هي المهمة المطروحة على وزارة التعليم الوطني والمسؤولين عنها. لا أعرف فيما إذا 
كان ينبغي علينا المحافظة على وزارة الشؤون الدينية أم لا. هذا سؤال لا أزال أطرحه 
على تفسي: 

صالح: عندنا (في سورية) تدعى وزارة الأوقاف.. 

أركون: هذا الشيء نفسه. عندنا في الجزائر تدعى الشوؤئون الدينية. وعلى أي حال 
فعلى فرض أنثنا حافظنا عليها فينبغي عندئذ أن تشتغل بالتعاون الوثيق مع وزارتي 
التعليم والثقافة. ينبغي أن تمارس دورها بشكل سنج إل أقصى حد ممكن؛ وبردح 
تسير في اتحاه تشكيل المجتمع المدني حتى يصبح نسيجاً واحدا منسجما متراصا. ما 
إذا حافظت هذه الوزارة بكل مؤسّساتها ومعاهدها الدينية على بث التعاليم التقليدية 


والمذهبية والطائفية واللاتاريخية التي تقسَم المجتمع وتزرع فيه روح الفتنة والشقاق 
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فينبغي إغلاقها فورا. د ينبغي أن تشتغل هذه الوزارة بروح الانفتاح لتحرير المجتمع 
املد من عقده القديمة» وليس بروح الدعاية الإيديولوجية التي تتفضل نوعا معيّنا من 
الأديان أو المذاهب وتحتقر بقية الأديان والمذاهمب الأخرى كما لا يزال حاصلاً حتى 
اليوم للأسف الشديد. هذه الروح القروسطية الضيقة ينبغي أن تَحجمء وإلافلا حل 
ولا تحرير. 

صالح: ولكن الخطاب الإيديولوجي السائد بكل نسخه وبنسب متفاوتة لا يعترف 
مكوّنات الواقع ولا يتحمّل مسؤوليتها علميا ومعرفيا. وهو يعتقد بإمكانية تجحاوزها 
عن طريق القفز عليهاء هذا على الرغم من أنه يجدها في كل مرة منتصبة أمامه. . 

أركون: بالضبط. الدولة الموجودة تمارس عملية حرق المراحل أو الهرب إلى الأمام. 
ولا يبدو أنها قادرة» بصيغتها وتركيبتها الراهنة» على أن تتحمّل مسؤولية الوقائع 
الاجتماعية والثقافية والتاريخية الخاصة بالمجتمع المدني. هنا تكمن المشكلة الأساسية 
وبيت القصيد. فالدولة التي تأسّست بعد الاستقلال أثبتت فشلها في مواجهة الواقع؛ 
وأعتقد أن أحداث السنوات الأخيرة قد برهنت على ذلك. الدولة الحالية تقول بينها 
وبين نفسهاء إذا ما أخذت كل مكونات الواقع في الاعتبار» إذا ما اعترفت بوجودها 
كما هي على أرض الواقع؛ إذا ما اعترفت بالتنوع والتعدّدية داخل المجتمع المدنيء فإِن 

الوحدة الوطنية سوف تنفجر وسوف تنكسر. نقول ذ ذلك وخصوصا أننا نعلم أن هذه 
الدولة قد انطلقت في البداية وأسّست مشروعها على تصوّر معيّن للوحدة الوطنية 
والقومية: هو التصوّر الذي ساد القوميات الأوروبية الحديثة التي تشكلت في القرن 
التاسع عشر. لقد استعارت الصيغة القومية المركزية من أورويا دون أن تتساءل عن 
مشروعية هذه الاستعارة» وعن ظروفها وحيثياتها؛ استعارتها دون أن تتساءل كيف أن 
أمة حديثة كفر نسا قد ابتدأت تعمل من أجل وحدتها الوطنية منذ الملك هيغ كابي: أي 
منذ ألف سنة بالضبط! لم تتساءل أنظمتنا السياسية وأحزابنا الإيديولوجية عن الكيفية 
الى تلط يي ناريا راي انر قية قله رو تن نيد لوا راحة بسي 
النموذج هكذا جاهزاً وتطبقه تعسّفياً على واقع آخر دون أي تمهيد أو تعديل ل> 
يتلاءم مع الواقع الجديد. 

يُضاف إلى ذلك أنهم أرادوا تشكيل الوحدة الوطنية ارتكازأ على عمود واحد من 
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أعمدة الأمة؛ أو على قاعدة واحدة من قواعدها. ,معنى آخر لقد تبتوا صوتا واحدا 
من أصواتها وكمّوا أفواه كل الأصوات الأخرى. ليس غريباء والحالة هذه أن تنفجر 
الشاكل والتمزقات فى نسي اللجتيع المدق يعد مرور مضع عشرات.من الستين, 
وهذا خطأ مطلق لا تريد الأنظمة المعنية أن تعترف به. فالتحليل التاريخي والاجتماعي 
والسياسي (بممعنى الفلسفة السياسية) للعلاقات الكائنة بين الدولة والمجتمع المدني 
يثبت هذا الخطأ بسهولة. هناك شىء آخر أحبٌ أن أضيفه إلى كل ما تقدّم: وهو أن 
التصور الفيدرالى متّخذاً كحل 58 ممكن لمشكلة التعدّدية الثقافية في المجتمع المدني 
لم يخطر أبدا على بال أي قائد سياسي عربي أو إسلامي؛ ولا أي واحد. 

صالح: لماذا؟ 

أركون: لأن العرب والمسلمين فكروا دائماً بمسألة الدولة من خلال المركزية. 

صالح: هل هذا راجع إلى تأثير النموذج الفرنسي والقوميات الأوروبية أم إلى 
التاريخ الإسلامي ذاته؟ 

أركون: لا. هذا ليس عائداً كلياً إلى تأثير النموذج الفرنسي أو الأوروبي. وإنها 
ينبغي علينا هنا أن نوسّع من دائرة التحليل التاريخي لكي تشمل شريحة أطول وأقدم 
من الزمن. إنها شريحة تتجاوز القرن التاسع عشر, عصر القوميات الأوروبية بامتياز. 
ورما كان ينبغى أن نأخذ فى الاعتبار التراث الطويل والقديم جدا للديانات التوحيدية. 
ماذا تعنى الديانة التوحيدية بالضبط؟ إنها لا تعني فقط الإيمان بإله واحد» وإنما تعني 
أيضا إعلان وجود حقيقة واحدة معبّر عنها من قبل البشر. ما معنى هذه العبارة 
الأخيرة ا مجاها آنه توجد ذائما هرّة أو.فجوة وابعة ون اللقرقة للمتهدفة , الكزرة 
من قبل كتابات الوحيء والتي تمثل حقيقة منفتحة غنية لأنها تعبّر عن ذاتها بطريقة 
مجازية رمزية» وبين حقيقة التيولوجيين (أي الفقهاء) التي تحوّل هذه الحقائق الرمزية 
المنفتحة للكتابات المقدسة إلى نوع من الحقائق المركزية المغلقة (عدون»م-ميه!). ونحن 
نعلم أن الفقهاء (بالمعنى الواسع للكلمة) قد اشتغلوا يدا بيد مع السلطة السياسية: 
أي مع الخليفة» أو الامبراطورء أو الباب؛ أو الأميرء أو السلطان, أو الملك أو رئيس 
الجمهورية. وإذن» فيوجد هناك تضامن فعال على مستوى التصوّر النظري وعلى 
مستوى الممارسة السياسية والتجسيد المؤسساتي بين التركيبات التيولوجية الناتحة 
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عن الأديان التوحيدية» وبين مفهوم الدولة المركزية. وهذه مشكلة تخصٌ الفلسفة 
السياسية في العمق. هناك نوع من التضاد والتمايز بين الثقافة السياسية التي تنظر إلى 
مشكلة المجتمع المدني من خلال منظور الفيدرالية» وبين الفكر السياسي الذي ينظر 
إلى مشكلة المجتمع من خلال المفهوم الواحدي, الاحتكاريء المركزي الموبحه نحو 
الحقيقة: أي حقيقة الدولة والحقيقة التيولوجية في أن معا. 
صالح: وإذن فهي حقيقة واحدة لا تقبل بأن يشاركها أي شيء آخر؟ 
أركون: بالضبط. إنها واحدة أحادية. الشعار المشهور يقول: «أمة عربية واحدةع 
ذات رسالة خالدة». شعار جميل وفصيح.؛ ولكن ألا ينبغي أن ننظر إلى الواقع بكل 
تعدديته وتنوعه وغناه؟ وهل يحق لنا أن نتجاهل ذلك فنكذب الواقع ونصدق الشعار؟ 
ومن الذي سيستفيد من ذلك؟ أنا أقول: لا الواقع ولا الشعار. حتى فرنسا ابتدأت الآن 
تخفف من مركزيتها الشديدة الصارمة؛ وتتبع خطة عامّة شاملة لسياسة اللامركرية. 
وإذن» فالاعتراف بالتعدّدية والتنوّع ليس مضادا لعاطفة التضامن أو الوحدة» وإنها 
هو مقؤٌ لها ضمن مقياس أنه يجعلها تبدو أكثر واقعية» وأكثر إنسانية. طبيعة البشر 
التعدّد والتنوع واختلاف المشارب والأذواق. والشعار السياسي الصارم لا يترك بحالا 
للتعددية. والواقع أنه يمثل شعار الثقافة السياسية التي تهيمن على كل أشكال الدولة التي 
تجسّدت تاريخيا فى الفضاء الإسلامي» هذا على الرغم من أنه لم يتحقّق بشكل كامل 
في أي يوم من الأيام . فدائما كانت هناك مناطق عاصية أو مراكز سلطوية متنافسة. 
ففي المغرب. مثلاء كان يوجد دائماً تمايز واضح بين فضائين اثنين: بلاد المخزن/ 
وبلاد السباع (والتسمية لا تزال شائعة حتى اليوم). وبلاد المخزن هو الفضاء البساين 
الذي تسيطر عليه الدولة المركزية الحامية للحقيقة الإسلامية كما حددها الفقهاء 
والمتكلمون. وأما بلاد السباع فهي الأطراف البعيدة والمناطق النائية والوعرة التي 
تستعصي على سيطرة الدولة المركزية. وهذا التقسيم مهم جدا وقديم جدا. وإذا ما 
أردنا تشخيص المشاكل الحالية للدول العربية والإسلامية» فإنه يلزمنا النظر للأمور 
من خلال المدّة الطويلة بحسب مصطلح شهير لفيرنان بروديل» أحد كبار رواد 
علم التاريخ الجديد في فرنسا. فنظرتنا للتاريخ (أو لمشاكله) تختلف فيما إذا أخذنا 
فريحة زمية قضيرة (قرنا أو قرنين)ء وقيما إذا أدبا شرة طويلة: هذة قروة كاد. 
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والمشاكل المطروحة في سؤالك المركزي عن الطائفية والمذهبية في المشرق العربي لا 
يمكن دراستها من خلال ثلاثين أو أربعين سنة فقط» وإنما ينبغي أن نعود إلى الوراء قرونا 
طوالاً لكي نعرف كيف نشأت» ومتى نشأت؛ وكيف تطوّرت وترسّخت. كل هذه 
أشياء لا تحيب عنها الأحزاب السياسية ولا منظروها المتسرّعون الغائصون في تفاصيل 
الحاضر أو اللاهئون وراء الأحداث. ينبغي إذن أن نقوم بهذا التحليل للدولة ولتاريخ 
اللاهوت السياسي وليس فقط الفلسفة السياسية التي تلهم الدولة أو توبّهها. وبعد 
أن نفرغ من دراسة المسألة في الفترة اللإسلامية الكلاسيكية, يمكن أن ننتقل لدراستها 
في الفترة المعاصرة؛ الناتحة عن القوميات التوحيدية للقرن التاسع عشر الأوروبي مع 
العقل المعلمن الذي وصفناه؛ كانت قد تعاقبت على التيولوجيا السياسية التي وجهت 
الدولة الإسلامية في العصر الكلاسيكي زمن الخلافة. لقد تعاقبت عليها تعاقبا معنى 
أنها تشكا ل استمرارية لها ولكن بأثواب أخرى؛ ومصطلحات ومفاهيم أخرى. فبدلا 
من أننا كنا نقول الأمة الااسلامية أو الآمة المحمدنة مع كل الرؤيا الدينية المرافقة لهاء 
أصبحنا نقول الأمة العربية أو القومية العربية» أو القومية التركية» أو القومية الفارسية, 
إلخ... والقادة السياسيون لا يحللون عملية التعاقب والاستبدال هذه لأنهم يمتلكون 
السلطة السياسية ويريدون المحافظة عليهاء وليس من شأنهم القيام «بنقد العقل 
السياسي». وعندما يقوم باحث أو مرخ عثل هذا العمل فإنهم يتهمونه بأنه شخص 
لا علاقة له بالموضوع, أو لا يفهم شيئا ولا ينبغي الاستماع إليه هذا إذا لم يقولوا إنه 
خائن للأمة العربية والإسلامية!... ذلك أنه من أجل تسفيه لغة التحليل التاريخي 
الدقيق فإنهم يلجأون لاستخدام سلاح الرّدع المطلق: أي التكفير والتخوين. وسلاح 
الردع المطلق هذا يستخدم فى فى الوقت ذاته من قبل القادة السياسيين ورجال الدين» : م 
ع قن ال ين الاير وجيت للد تاقينا على النشباء افير ار رن فى قار اردانة 
الوظيفة الردعية الخنطرة. 

صالح: : وهذا ما بيّنته بجلاء ووضوح في كتاب «تاريخية الفكر العربي الإسلامي (( 
الذي أصدرناه في بيروت عام 1986. فقد درست العلاقات الجدلية الكائنة بين ذروة 
السيادة العليا للمشروعية» وبين السلطات السياسية التى تعاقبت على أرض الإسلام 
د البدارة وحجتى يومها قا و اعتقد أن التجليل كان مضا عدا .. 
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أركون: نعم. كل هذا مرتبط بالمسألة العامة والدائمة لما أدعوه بذروة السيادة العليا. 
فذروة السيادة العليا في التراث الإسلامي مارست ولا تزال تمارس دورا تقديسيا 
ومقدسا للسلطة السيااسة الأكثر مباشرة ودنيوية وعنفا في بعض الأحيان. والسبب 
هو أنَ المخيال اللاهوتي الديني مختلط كليا في أذهان الناس بالمخيال السياسي. فمعظم 
الناس .ما فيهم المثقفون ‏ لا يستطيعون التفريق بينهما. فالسياسي يقدم نفسه اليوم في 
أثواب اللاهوتي والديني وتنطلي اللعبة على اللجميع. وذلك لأن هذه المسألة التاريخية 
المعقدة م َل ولم درس حتى الآن لا في اللغة العربية ولا في اللغات الإسلامية 
الأخرى. هذا في حين أنْ التمايز بين اللاهوتي والسياسي واضح جدا في بلد حديث 
مُعَلْمَن كفرنسا مثلاً. 

ودور الخنطاب السياسي منذ الاستقلال» وبمعنى من المعاني «نجاحه»؛ هو أنه 
استطاع إحلال المشروعية الإيديولوجية والسياسية محل الخطاب التيولوجي الذي كان 
يخلع المشروعية على الخليفة ونظام الخلافة. 

صالح: ولكن هذا الخطاب أصبح يتهاوى الآن ويتكسرء ونلاحظ عودة الخطاب 
القدمم للمشروعية التيولوجية الذي رما راح يتكسّر بدوره أيضأ بعد تجربة عشر 
س؛و أمت:.... 
أركون: بالطبع» بالطبع. إنه يتهاوى الآن ويتفتّت ولكن البديل ليس جاهزا. وعندما 
تحصل أحداث دموية في بعض البلدان تاكحظط. إن النظام السياسي يسحقها بشدة: 
م يلوي عنقه قليلا حتى تمر العاصفة, وبعدئذ يعيد الأمور إلى نصابها ويقوم بعملية 
التطبيع والتدخين من حديدء وكأنه لم يحصل أي شيء. وهكذا تستمرٌ الأمور حتى 
تحصل أحداث دموية جديدة. ولهذا السبب فإنيٍ ألحّ كمور خ وكباحثء على أهمية 
المقابلة والمجابهة التحليلة النقدية بين مشكلة الدولة» ومشكلة المشروعية؛» ومشكلة 
المجتمع المدني الذي لم يتشكل في بلداننا حتى الآن على الوجه المطلوب. وإذ أقول 
ذلك لا أهاجم الدول والأنظمة كما هي عليه. فهذه ليست مهمّتي. مهمتي تكمن في 
تحليل الوضع من خلال منهجيات الفلسفة السياسية والتيولوجيا السياسية. 

أتتهز المناسبة هنا لكي أشير إلى أن مصطلح «التيولوجيا السياسية» ليس شائعاً ولا 
منتشرا ما فيه الكفاية. وينبغى في أن نهتم به لأنه مهم جدأ من أجل فهم ما يجري حاليا 
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في المجتمعات الاإسلامية والعربية. فالتيار اللإسلامي المعاصر يغطي التيولوجيا السياسية 
بخطاب يزعم أنه ديني» ولكنه في الواقع خطاب سياسي دنيوي بشكل كامل. 
صالح: ولكن الناس لا يعرفون كيف عيّزون بين الخطاب السياسي والخنطاب 
التيولوجي اللاهوتي» فينجرون وراء هذه الخطابات والشعارات التي تحتمي بالدين 
أركون: بالطبع؛ بالطبع. وهنا يحصل الخلط كما قلت سابقا في المخيال التيولوجي 
- السياسي للعالم الإسلامي المعاصر. فهذا العالم هو الآن مغموس كليا في المخيال 
المذكور ومن الصعب التفريق فيه بين الجزء التيولوجي» والجزء السياسي المعلمّن. وهذا 
الفصل واضح ومتمايز تماما في الحياة الأوروبية» ولكن الأمر لم يكن كذلك قبل الثورة 
الفرنسية. فالفضاء العقلى للعصور الوسطى» حيث كان الدين مغموسا بكل شيء أو 
يغطي كل شيء, غير الفضاء العقلي للحداثة» وتحليل الأمر بهذا الشكل لم يحصل 
ا ا فماذا نقول» اذت» احاح امار ا 
او وو ب 
الوحدة الوطنية القومية على الطريقة الأوروبية قد حلت كلياً فى الوعى الجماعى 
حل فكرة الوبحدة المحمدية أو الاسلانية: التى هي فكرة أخروية تيولوجية وليمست 
تاريخية. من يحلم الآن في سورية أو مصر أو العراق بعودة الخلافة العثمانية أو بتشكيل 
الوحدة الإسلامية؟ على العكسء هناك الكثيرون الذين يحلمون بتشكيل الوحدة 
القومية أو الإقليمية لبعض مناطق العرب. ل ل ا وهذا 
ليس إلامثالاً واحد ا من بحملة أمفلة أخرى لا تحصى يي ييا 
0 ار كي ول بعد السلمون اعاصرون بعرفون ماذاته ني الزعةالأخروية وعندئذ 
العملية التاريخية الشديدة الأهمية 0 الآن فى طور الحصول 
في طول العالم الإسلامي وعرضه. ولا تخدعتك مظاهر عودة الخنطاب «الإسلامي» 
وشعاراته ومفرداته إلى السطح بشدة» فهي تخفى وراءها إشباء اححمق وأهم بكثير. 
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فالعلمنة الفعلية والواقعية تكتسح اليوم كل المجتمعات العربية والإسلامية. ولكن لا 
أحد يشعر بذلك أو ينتبه إليه لسبب بسيط: هو أن الخطاب التحليلي الحديث غير 
متوافر في الساحة الثقافية. 

صالح: وإذن فالعلمنة «ماشية» في مجتمعاتنا؟ 

أركون: بالتأكيد. أنا أرى أن العالم الإسلامي ‏ وبالتالي العربي ‏ خاضع اليوم لقوى 
علمنة ضخمة: ولكنه لا يعرف كيف يحللها وبالتالي فلا يستطيع أن يراها. وهذا 
يشبه ما قلته عن الطبري فى بداية حوارنا. فالطبري عندما كان يقول: يقول اللّه... 
ب اميه كار مط نيرما اقول 1ج ار اميد ال فاده لم يكن يعرف أنه 
يتلاعب عن غير وعي منه بالأنظمة التيولوجية. وذلك لأنْ مفهوم النظام التيولوجي 
بحد ذاته كان يشكل اللامفكر فيه بالنسبة له. فهو كان ينتج نظاماً تأويلياً ويعتقد أنه 
الوحيد الصحيح دون أن يعرف أنه يكن أن توجد أنظمة تأويلية وسيميائية أخرى, 
وقد وُجحدت. وعلى الشاكلة نفسها نحن نعيش الآن (في العالم الإسلامي) في طور 
التعلمن الكاسح والشائع دون أن نستطيع رؤيته في طبيعته العلمانية الصرفة» ودون 
أن نستطيع ررؤية العمليات العديدة التي تنتج بواسطتها عملية العلمنة والدنيوة يوما 
بعد يوم. ثم نغمض أعيئناء أو قل إنهم يغمضون أعيننا بواسطة المفردات الإسلامية 
التي تحجب عملية التَعَلمن هذه وتبرز ما يحصل الآن وكأنه ديني» إسلامي» هذا فى 
حين أنه تحري تحت غطاء هذا الإسلام عمليات العلمنة الأكثر اتساعا وتدعير ءاقلت 
اها وتذم لانيل زلا غير مره من قبل السليين فى كام وضحتها ومادعها 
امي ابن نايا تشكر لعن اسيل تيان ادر ١‏ تيد 1 رلك سر العاب 
التحليلات العلمية المعقدة عن ساحة المجتمعات العربية والاسلامية فإن أحدا لا يعرف 
شيئا من شيء ونحد أنفسنا تتخبّط في فوضى معنوية كاملة. قلت فوضى معنوية وكان 
يمكن أن أقول فوضى سيميولوجية أيضا. فهذه الفوضى لا تخصٌ نظام اللغة فقطء وإِنا 
تتجاوزه لكي تشمل كل مظاهر الحياة الإسلامية ومناحيها. فنظام العمارة؛ مثلاً» يعاني 
من فوضى معنوية لأنا بد المبنى الحديث الفخم بجوار المبنى العتيق المتهدم بجوار بيت 
الصفيح. إلخ... باختصار نشهد خلط القديم بالحديث بشكل منفر ومضطرب معنويا 
ودلالياً. وكذلك الأمر في ما يخصٌ الأزياء ونظام اللباس: ففي الشارع الواحد تحد 
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كل أنواع الألبسة من التقليدي العتيق إلى آخر طراز أوروبي. وهكذا دواليك... إننا 
نعيش الآن فوضى معنوية ودلالية (سيميولوجية) لا مثيل لها. هذاء دون أن أتحدث 
عن الفوضى المصطلحية في محال اللغة والكتابة العربية. فلم نعد نستطيع أن نعيّر عن 
فكرة ونحن واثقون أنها ستصل إلى القرّاء كما هي من كثرة ما شوّهت هذه اللغة 
واضطربت معانيها ودلالاتها على أيدي الكتاب المتسرّعين. وعلى أي حالء فهناك 
نقص في التحليل والمحللين» في الفكر والمفكرين» في البحث العلمي والباحثين. 

صالح: لا ريب في أن المثقفين العرب القادرين على إنتاج هذه التحليلات الدقيقة 
والقادرين على السيطرة على المصطلح لا يزالون قليلي العدد. ولكن هناك مشكلة 
أخرى إضافية: فأصواتهم تبدو مخنوقة أو ضعيفة بالقياس إلى أصوات السلفيين 
المعتدلين من أمثال الشيخ الشعراوي في مصر الذي يقال إنه يتحدذث على التلفزيون 
المصري مرّة كل أسبوع بطريقة أبعد ما تكون عن العلم والتاريخ» ومع ذلك فيجذب 
إليه ملايين المشاهدين. فلماذا يستطيع البحث العلمي والباحثون أن يفعلوا تحاه ظاهرة 
ضخمة كهذه؟ وأي تأثير سيكون لهم؟ 

أركون: هذه ظاهرة برزت في السنوات الأخيرة. وليس الشيخ الشعراوي وحيدا 
في الساحة» فهناك غيره في الجزائر أو سورية أو تونس أو السودان, إلخ... وهذه هي 
طريقة مجتمعاتنا في التعبير عن نفسها حتى الآن» وذلك لأنها محرومة من حق التعددية 
في الأصوات والاتحاهات الفكرية. فهي محبرة على أن تستمع إلى صوت واحد فقط من 
أجل تحقيق الوحدة الوطنية. فهناك؛ أوّلا» صوت الرئيس أو الزعيم أو الأمين العام أو 
القائد. وهناك, ثانياء الصوت الذي يخلع المشروعية الدينية على صوت الزعيم و خطه 
السياسي والذي هو صوت الإسلام الرسمي المعتدل: أي صوت الشيخ الشعراوي 
وأمثاله في بقية الأقطار. ولكنء وكما قلت لك سابقاء إن السلطة السياسية نفسها 
مرتبطة بفلسفة سياسية مستوردة على الرغم من كل المظاهر. إنها نم تنبثق من الداخل» 
أي من علم التاريخ وعلم الاجتماع والأنتربولوجيا المطبّقة على مجتمعاتنا. مجتمعاتنا 
مثل المريض الذي يو صف له الدواء قبل التشخيص والتحقق من نوعية المرض بالضيط. 
ليس غريباء والحالة هذه: أن تكون نتائج المعاالجة بحجم الكارثة. 

صالح: ولكن الشيخ الشعراوي وغيره من قادة الرأي العام الديني» قد خرجوا من 
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مجتمعاتناء بل ومن أعماق مجتمعاتناء ول يُستوردوا استيرادا من الخارج!... 

أركون: لقد خرجوا بالأحرى من أعماق متخيّل جتمعاتنا. ينبغي أن ننتبه للأمر. ما 
يقدّمه هوكلاء الأشخاص هو متخيّل لمجتمعاتنا وليس معرفة حقيقية بها. إنهم يغدذون 
متخيّل الجماهير الشعبية الفقيرة باستمرار» ويلعبون على وتر عواطفها وغرائزها. وا 
أنه متخيّل مهيمن ومسيطر تاريخياً فإنه يغطي على بقية الأصوات الأخرى التي تتكلم 
في مجتمعاتنا دون أن يسمعها أحد. فمثلا سيّد عويس في مصر, من يسمع باسمه؟ قلة 
قليلة. هذاء على الرغم من أن سيد عويس عالم اجتماع وباحث جاد قدم تحليلات 
رائعة وصحيحة عن المجتمع المصري. ولكنه كمن يصرخ في الصحراء» فلا أحد 
يستمع إليه» ولا يمتلك وسائل الإعلام المصرية التي يمتلكها الشيخ الشعراوي وغيره. 
والسبب أنْ خطابه لايمشي في اتجاه الإيديولوجيا الرسمية والخطاب الرسمي. هذا لا 
يعني أنه غير قومي أو غير وطني! على العكسء إنه قومي مصري شديد الاعتزاز ببلده. 
ولكنه مهمّش ومعزول. وقس على ذلك الكثيرين. 


1 - الحل الذي يقترحه أركون: التعليم المعَلمَن لتاريخ الأديان والمذاهب 
صالح: بعد أن وصلنا بالحديث إلى هذه النقطة أريد أن أسألك: ما هي الحلول التي 
تقترحها لمعاللجة الأمراض والمشاكل المتفشيّة حاليا في المجتمعات العربية عموما وفي 
منطقة الشرق الأوسط خصوصا؟ 

أركون: الحلء كما قلت سابقاء يكمن في تعليم تاريخ الأديان والأنتربولوجيا 
الدينية على الطريقة الحديثة» والتوقف كليا عن إعطاء حق الكلام في الفضاء المدني العام 
للمجتمع لذلك الخطاب التقليدي الطائفي الذي يفرض نفسه وكأنه الدين الوحيد! 
هذا لا يعني أننا ندعو إلى منع الناس من ممارسة الطقوس والشعائر الدينية! انتبه إلى 
ذلك. هذا غير ممكن وغير مقبول وغير معقول. ما ندعو إليه يشبه ما حصل في فرنسا 
مثلاً بعدما تم الفصل بين الكنيسة والدولة. 

صالح: وإذن» فما تدعوه بالعلمنة النضالية كانت إيجابية ومفيدة على الرغم من 
كل نواقصها والانتقادات التي توجهها إليها؟ 

أوكوث: بالعاكيك. ومن قال إنها ليست إيجابية؟! إن الفصل القانون بين الكئيسة 
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أو أكثرية» مسيحية أو إسلامية. هذا شيء ضروري وأكثر من ضروري. والعلمنة 
ل ا تتم إلى دين الأغلبية أو مذهب 
الأغلبية! ولو صحٌ ذلك لما حق لميشيل روكار» رئيس قثي الحالي» أن يكون أكثر 
من مدير منطقة فى فرنسا! فهو بروتستانتى وفرنسا كاثوليكية بأغلبيتها الساحقة. 
ولما حق لليونيل جوسبان؛ أكبر وزير في حكومة روكار أن يكون أكثر من مدير 
جامعة لأنه بروتستانتي هو الآخر. وقل الأمر نفسه عن وزير الداخلية القوي: بيير 
جوكس... ولكن الفرنسيين تحاوزوا هذا النمط من التفكير الحسن الحظ؛ وإن يكن 
بعد عناء ومعاناة طويلة. وأنتم» في منطقة الشرق الأوسطهء يمكنكم أن تتجاوزوه 
إذا ما اتبعتم طريق التنوير والنهضة الحقيقية وتشكيل المجتمع المدني الحديث. بهذا 
المعنى فإن العلمنة تشكل قفزة نوعية, أو بالأحرى طفرة نوعية؛ في تاريخ المجتمعات 
البشرية. فهي التي نقلت البشرية من الفضاء العقلي للقرون الوسطى. إلى الفضاء العقلى 
للتقدم والحداثة. وأنت ترى كيف ينعم بها المواطن الفرنسي ويؤدّي ذلك إلى خيره 
المدنى من قبل الخنطاب العقائدي الإيمانى قد فعلت عين الصواب. فالخطاب العقائدي 
والتقليدي التبشيري يمكن أن يحصل في العائلة أو في الجامع أو في الكنيسة. كل هذا 
مشرو ع ومباح» فالعلمنة لا تعني القضاء على الدين» أو منع الناس من ممارسة شعائرهم 
الدينية» وإذا كانت كذلك فنحن أوّل من يقف ضدها. أنظر إلى باريس ترَ أن المسلم 
يستطيع أن يمارس شعائره في الجامع؛ والمسيحي في الكنيسة» واليهودي في الكنيس» 
والبوذي في العبد» إلخ. الو ا ااي سي 
وللمسلم الفرنسي؛ بهذا الح 0006 ل يا ا ل 
على الرغم من أنه يمثل مذهب الأغلبية في البلاد منذ أقدم العصور. ولكن لا يحق 
لهذا ولا لذاك أن يستخدم الفضاء المدني العام للتبشير بدعوته أو بدينه (كأن يستخدم 
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التلفزيون لذلك مثلاء أو الراديوء أو المدرسة العامة» إلخ...). فهذا ما يثير الفوضى 
ويسبّب المشاكل الطائفية. هذا ممنوع منعاً باتا. وبهذه الطريقة تحافظ فرنسا على نسيج 
المجتمع المدني ..بمعنى آخرء فإن الفضاء العام للمجتمع ينبغي أن يكون حكرأ على تعليم 
تاريخ الأديان؛ والأنتربولوجيا الدينية» وعلم التأويل الحديث... 

صالح: وما الذي ستفعله بكليات الشريعة؟ 

أركون: ينبغي على كليات الشريعة (وعموم المعاهد الدينية التقليدية) أن تعدل 
مناهجها وأساليبها لكى تمارس دورها كما يمارس معهد الدراسات الكائوليكية فى 
باريس دوره؛ وكما يمارس معهد التيولوجيا الكاثوليكية في ستراسبورغ دوره» وكما 
حارس معهد التيولوجيا البروتستانتية في ستراسبورغ أيضا دوره» وكذلك الأمر في ما 
يخصٌ المعاهد المماثلة في إنكلترا وألمانيا الغربية» إلخ... إذهبٌ إلى هذه المعاهد وانظر 
برنامج التعليم الخاص.معهد التيولوجيا الكاثوليكية في ستراسبورغ. فهو معهد تشرف 
عليه الدولة الفرنسية. وهو يقدّم الشهادات الجامعية للطلاب كما يحصل فى بقية 
الكليات والجامعات الفرنسية الأخرى. والتعليم فيه يقدم بطريقة علمانية. 


أركون: بالطبع! هناك تعليم علماني للتيولوجيا وتاريخ الأديان والفكر الديني 
يقابل التعليم التقليدي والإكاني العقائدي. وهذا هو أفضل معنى للعلمنة. وأنا شخصيا 
أطالب بتأسيس معهد للتيولوجيا الإسلامية في فرنساء مثله مثل بقية المعاهد المذكورة. 
وهذا المعهد ‏ إذا ما أنشىع ‏ سوف يشرف عليه أساتذة جامعيون وباحثون مختصون 
في العلوم الإنسانية والاجتماعية كافة. ولن يكون مُدارا من قبّل الشيوخ ورجال 
والمعهد الإسلامي التابع له مثلا يؤدي دوره الخاص تجاه الطائفة» وهذا شيء ضروري 
وواجب. ولكن المعهد الذي أدعو إلى إنشائه مختلف تماماً. إنه معهد للبحث العلمي 
الأساتذة كما يوظف أساتذة الجامعة الفرنسية في كليات علم الاجتماع, أو التاريخ, 
أو الأنتربولوجياء أو علم النفس» إلخ... وبناءَ على المعايير والكفاءات العلمية نفسها. 
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هذاهو مفهوم الدولة العلمانية التعددية. الدولة علمانية ما دامت محترم تعددية المجتمع 
المدني وتضمن لكل أعضاء المجتمع حرية التعبير عن أنفسهم بشرط ألا توْدّي هذه 
الحرية إلى بثْ عوامل الاضطراب والشغب في المجتمع. والدولة تلتزم .بمساعدة أي 
مؤسسة تعليمية (سواء أكانت معهدا أم جامعة) ضمن مقياس أنها تأخذ على نفسها 
عهدا باحترام الخطاب العلمي والعلماني عن الدين وتؤمن له شروط الوجود والانتشار. 
كل ما أطلبه» إذن» من أجل تصحيح العلمنة في فرنسا هو إدخال تعليم تاريخ الأديان 
في الثانويات والجامعات بصفتها أنظمة ثقافية كبرى سيطرت على البشرية الأوروبية 
طوال قرون وقرون. عندئذعكن للأساتذة أن يقرحوا للظلاب النصوص الكلاسيكية 
للأدب الفرنسي. وكل ما أطلبه من أجل إدخال العلمنة الصحيحة في المجتمعات 
1-6 الاسلامية هو إلغاء برامج التعليم السائدة وإلغاء الطريقة اللاتاريخية والعقائدية 
التبشير ية لتعليم الدين في المدارس العامة وإحلال تاريخ الأديان والأنتربولوجيا الدينية 
محله. ثم تدريس تاريخ الأنظمة التيولوجية بصفتها أنظمة ثقافية» لا بصفتها أنظمة من 
الحقائق المطلقة التي تستبعد بعضها بعضاء والتي تفرض نفسها على الطفل المسلم أو 
المسيحي أو البوذي أو اليهودي منذ نعومة الصغر فر عندما لا يكون قادراً على التسلح 
علميا يحاهها. وهذا ما يشججع الطائفية ويرسصخ الانقسام ف المجتمع المدنٍ ديا 
قلت وأكرّر القول إن التعليم التقليدي للدين يمكن أن يتم في إطار المؤسسات الخاصة 
وأماكن العبادة» ولكن ليس في إطار الفضاء يت المدني. فهذا الإطار هو 
لكل الناس بغض النظر عن طوائفهم ومذاهبهم التى ولدوا فيها. وينبغي على الدولة 
أن تحافظ عليه بأي شكل لأن فى ذلك مصلحة الأمة والأفراد ككل. هذا يعني ضرورة 
القيام بدراسة تاريخ التيولوجيا اليهودية والمسيحية والإسلامية في الوقت ذاته» من 
اجر تبان كبى تدكلت هذه البو لوجحيات تاريما وكيف تمارس دورهاء وكيف 
بمارس العقل التيولوجي دوره. ' 
وهذا ما أفعله في دروسي في السوربون كما تعلم. ودرسي يحضره أحيانا أشخاص 
من أديان متفرّقة مسيحية أو يهودية» ولا أحد يجيئني في نهاية الدرس ويقول لي 
إني تحيّرت للإسلام ضد هذه الأديان. ينبغي على المؤرخ (وخصوصا مؤرّخ تاريخ 
الأفكار) أن يمارس عمله بشكل محترف وموضوعي. ينبغي أن يكون قادراً على أن 
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يتخذ مسافة ما بينه وبين عواطفه الشخصية والعقائد التى تربّى عليها منذ الصغرء وإلا 
فليذهب وليلق خطبة دينية أو موعظة حسنةء رك علنة يكن أن بترن مويه 
أو ياحثا. أنا لا أقول بإلغاء التعليم التقليدي للأنظمة العقائدية والدينية» ولكني أقول 
بضرورة موازنتها في مجتمعاتنا عن طريق إنشاء المعاهد والكليات لعلم اجتماع الأديان 
والتاريخ المقارن للأديان والأنتربولوجيا الدينية. ففي ذلك الخير؛ كل الخير» للعلم 
والدين والمجتمع. هنا يكمن الحل في رأبي. وهذه هي العلمنة بالمعنى الواسع والمنفتح 
للكلمة. إنها لا تعني القضاء على الدين أو الإيمان كما يتوهّم بعضهم! على العكس» 
إنها تولى أهمية كبرى للبُعد الروحي والديني لدى الإنسان. وهنا يكمن الفرق بينها 
وبين الفلسفة الوضعية والعلمانية المناضلة التي سادت القرن التاسع عشرء والتي لا 
تزال سائدة لدى بعض العلمانيين المتطرّفين الذين يرفضون بشكل قاطع أخذ مسألة 
البْعد الديني للإنسان في الاعتبار. إنهم يرفضون حتى مجرّد البحث فيها. أمَا أنا فأعرّف 
العلمنة على الشكل التالي: إنها الموقف الحر والمفتوح للروح أمام مشكلة المعرفة. ولا 
شىء ينبغى أن يحول بين الإنسان وبين كشف المجاهيل المادية أو الروحية للوجود. 
وعذه عى العلمنة الاتجابنة فى.رأى. إنها تأخذ الإنسان في كليته المادية والروحية 
دون أن تؤثر بُعدا من أبعاده على حساب لبعد الآخر. وما دام لبنان (وغير لبدان) 
لم يعتنق هذه الخلمقة الاييحانية الفاغلة: لذ السلنية النفخلة, قائه لزن يعد ماله جذريا 
دائما لمشاكله المأساوية. اعد العامة الجلية منت اتلك الى بترلو نه سنا 
ليبق كل واحد منّا منغلقا على دينه أو مذهبه. ولتتجنب الخوض في هذه المسائل التي 
تفرّق بينناء ولنتحدّث فقط عن الشؤون التي تجمعنا كالاقتصاد والتجارة والزراعة 
إلخ... .معنى آخر: «الدين لله والوطن للجميع». ولكن هذا الشعار الجميل لا يحل 
المشاكل للأسفء بل إنه يمل نوعاً من الهرب أمام المشكلة الأساسية وعدم الجرأة 
على مواجهتها. فالدّين ليس لله فقط» وإنما هو موجود في الشارع وفي أعماق الفرد 
والمجتمع. وما دام المثقفون العرب غير قادرين على طرح حل آخرء والدخول في 
صاب الوضوع بدلا من التهرّب منه باستمرار» وتصحيح النّظرة الترائية والتقليدية 
للدين» وشق طريق عربي إسلامي وعربي مسيحي للعلمنة الإيجابية) فإني لا أرى في 
الأفق حلاً مقبولاً أو ناجعاً. هذه هي المهمة الكبرى المطروحة على الفكر العربي في 
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السئوات القادمة. ولا أرى مهمّة أكبر منها فى الوقت الحاضر. 

إِنَّ العلمنة التي أدعو إليها هي علمنة إيجابية وفاعلة بمعنى الانخراط الثقافي 
والمسؤولية الفكرية. وأنا لا أخشى من معالجة المشاكل الحارقة والصعبة» ولكني 
أعالجها عن طريق منع نفسي من اختيار مذهب ضد مذهب آخرء أو دين ضد دين 
آخر. وذلك لأني أهدف إلى دراسة بنية العقل الديني وطريقة اشتغال العقل الديني 
ووظائفه. ولا تهمّني مضامين العقائد والمذاهب بحد ذاتها. فالمضامين والتفاصيل قد 
تختلف» ولكن الآليات واحدة. 

صالح: يهمّك بشكل أساسي تحليل اليات العقل التيولوجي... 

أركون: نعم» الشيء الذي يهمّني هو دراسة الآليات العقلية التي أذت إلى توليد هذه 
الأنظمة التيولوجية والعقائدية المختلفة. كما أهتم بدراسة الآليات الاجتماعية التي 
تستخدم هذه الأنظمة العقائدية من أجل غايات سلطوية..معنى آخرء فإنى أدرس اليات 
التمفصل والتقاطع بين اللاهوتي/ والسياسي وتأثير هذا على ذاك أو العكس. وهذه 
هي العلمنة الإيجابية (لا السلبية ولا المبتورة) التي تسعى من أجل السلام بين الأديان 
والمذاهب والطوائف. ولكن هذا الموقف العلماني الواسع والمفتوح صعب جدا على 
الاكتساب. فهو يتطلب هدم الجدران والحواجز التي سيطرت على البشر زمنا طويلاء 
والتي فرّقت أبناء الوطن الواحد عن بعضهم البعض زمناً طويلاً أيضاً. وينبغي؛ بهذا 
الصدد» مكافحة «الكتب السوداء» التي أشرت إليها في سؤالك المركريء والتي تصبٌ 
الزيت على النار في الظروف الحالية... فهذه الكتب والمنشورات محشوّة بالأغلاط 
والمغالطات التاريخية ولا تستحق أي تقيبم على المستوى العلمي. وينبغي مكافحتها 
ليس عن طريق الرد عليها مباشرة (فهي لا تستحق أي رذ) وإنما عن طريق الإكثار 
من المنشورات التاريخية والمنهجية عن العلاقة بين الدين والمجتمع والتاريخ. وربما 
كان ينبغي» بهذا الصّددء القيام بدراسة كبرى عن كيفية ولادة كل المدارس والمذاهب 
الإسلامية في العصر الكلاسيكي» وكيف تطوّرت واستمرت حتى وصلت إلينامعنى 
آخرء فإن التحرير لا يتم إلا بعد الكشف عن لحظة المنبت والأصل وطرح المسألة 
ضمن منظور المدة الطويلة» كما ذكرنا آنفا. أمَا الدراسات المسيّسة والسطحية التي 
تتحدث عن المسألة» ضمن منظور عشرين سنة أو ثلاثين سنة» وتعتبرها مفتعلة من قبل 
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الخارج» فلا تقدّم أي حل» يل إنها تشكل عقبة في طريق الحل. 

الحل يكون بنشر الدراسات التاريخية وتثقيف الناس وتعويدهم على المنطق الجديد 
للفخر لكي بستطيعوا قهم مال هذا الموقق التفعع والسيعايه. ومادامت المجتمعات 
العربية والإسلامية لم تعلم أبناءها وتنقفهم ضمن هذا الاتحاه الذي حددت أمامك 
خطوطه العريضة فإن الحروب الطائفية والمذهبية سوف تستمرٌ. ولكنء ويا للأسف» 
فإن مجتمعاتنا لا تزال تحهل حتى الآن معنى العلمانية الإيجابية وفائدتها. ولا يزال 
المسلمون في أغلبيتهم ينظرون إلى العلمانية كشيء سلبي وهدام. 

صالح: هدفه تصفية الدين! 

أركون: نعم. هذا ما يعتقدونه» وهو اعتقاد خاطئ من أساسه. العلمنة بحسب 
المعنى الذي أقصده تحرص كل الحرص على البّعد الروحي والديني للإنسان» وتضعه 
في مكانته اللائقة والصحيحة وتمنع السياسيين والمتاجرين من استغلاله لأهداف غير 
نزيهة وغير تنزيهية. إنها تولي الإسلام كل مكانته الروحية العالية والمتعالية. وأنا أعلم 
في السوربون منذ أكثر من ثلاثين عاماء وقد تلقّيت أعداداً هائلة من الطلاب المسلمين 
والعرب في محاضراتي. وبعضهم حصل عنده تحوّل شبه كامل في فهم التراث» والبعض 
الآخر تحوّل جرئي. ولكن النتائج مشجّمعة بشكل عام. فتخيّل لو أن مثل هذا الدرس 
(في تاريخ الفكر الإسلامي والأنتربولوجيا الدينية) قد ألقي في كل الجامعات العربية؛ 
فما الذي كان سيحصل؟ 

صالح: كانت ستحصل تورة حقيقية.. 

أركون؟ لاسي لحر اس ار ماسر لد وان 
الجزائر مغلا لا يزالون 0005 الإسلام ضمن المنظور التقليدي» منظور الانقسام 
الطائفي. 

صالح: ولكن لا يوجد إلا دين واحد في الجزائر؟ 

اركون: ل اقضك انتقساماً داخل الم ونم أقصد الانقسام تحاه الآخرين. 
فالنظرة للآخر سواء أكان مسيحيا أم يهوديا أم بوذيا أم حتى ماركسياً هي نظرة مخيفة 
ومرعبة. 

وقس على ذلك الحال 8 كل المجتمعات الإسلامية. بالطبع, فإن هذه النظرة 
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القروسطية المخيفة تصبح أكثر إخافة في بلدان ذات تعددية دينية ومذهبية كما هى 
الحال عندكم في الشرق الأوسط: في لبنان أو سوريا أو العراق أو مصر أو فلسطين؛ 
إلخ . .. عندئذ يصبح التعليم التقليدي للتربية الدينيةبمثابة صبٌ الزيت على النار فعلا. 
وإذا ل تدخل العلمنة الإيجابية إلى هذه المجتمعات وتنغرس عميقاً في تربتهاء إذا ل 
تفتتح كليات لتاريخ الأديان المقارن والأنتربولوجيا الدينية وتفيم التوازن مع كليات 
الشريعة والمعاهد التقليدية» فإني لا أرى خلاصا يلوح في الأفق. قد يمكن تهدئة الأمور 
سقة». أو سعين» أو عشر ستوات:ة رك اا صرت ره إل الساجد يي عدي 


17 خاتمة المطاف 
صالح: بقي سال أخير أطرحه عليك بعد أن طال بنا الحديث كثيرأء وهو عادة يُطرح 
في نهاية كل مقابلة: ما هي آخر مشاريعك الفكرية؟ ما هو الكتاب الذي تؤلفه الآن؛ 
لأني أعتقد أنك في طور تأليف كتاب طويل الأمد؟.. 

أركون: نعم. أنا الآن في طور تأليف كتاب بعنوان: «الخطاب القراني والفكر 
العلمي )0 (عناو ل عمعك5 عمممء2 عه عنوتصدمم وعنامء1015) . 

صالح: وهذا هو الكتاب الذي كنت قد أعلنت عنه في منشوراتك السابقة أكثر 
من مرة. ولكنك تأخرت كثيرا فى إخراجه إلى درجة أن الناس اعتقدوا أنك قد أقلعت 
1-0 

أركون: لاء لا. لم أقلع عنه. كل ما في الأمر هو أنه كتاب صعب يستغرق إنجحازه 
وقتا طويلا. وفيه أحاول إقامة محابهة ومقارعة شاملة بين الخطاب الديني من جهة, 
وبقية الخنطابات العلمية المختلفة من جهة أخرى كخطاب الألسنيات» والسيميائيات» 
وعلم الأنتربولوجيا (الإناسة)» علم التاريخ الحديث» وعلم الاجتماع الديني» وعلم 
النفس والتحليل النفسي.. 

صالح: سوف يكون كتابا ضخماً إذن... هل تقدّمت فيه؟ 

أركون: نعم. تقدمت إلى حذ لا بأس به. ولا أعرف فيما إذا كنت سأنتظر اكتماله 
لكي أنشره دفعة واحدة؛ أم أنني سوف أبتدئ بنشره على حلقات في المجلات العلمية 
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والاختصاصية. على أي حالء فإني أحاول إقامة المقارنة والمواجهة بين كل هذه 
الخنطابات العلمية (أقصد العلوم الإنسانية)» وبين الخنطاب الديني من خلال المثال 
الإسلامى أو القرآني تحديدا. وهذه هى المواجهة نفسها التى أقامها فخر الدين الرازي 
عر الكبير حي حشد كل الخطابات العلمية لمنوافرة في عصره واستخدمها 
من أجل تفسير القرآن وفهمه. ولكن الفرق بيني وبينه هو أن علوم عصرنا لم تعد هي 
نفسها علوم عصر الرازي» وأنه كان يستخدم هذه العلوم داخل الإطار التيولو 
الإسلامي. 

صالح: أما أنت؟ 

اركون: أمَا أنا فأتبع منهجية أخرى. في أدع المخطاب الديني يتكلم بحرية) وأدع 
الخطابات العلمية الأخرى تتكلم بحرية: ثم أقيم المقارعة والمقارنة بين بعضها البعض. 
وأتيح بالتالي لكل الصعوبات والمشاكل الناتحجة عن المجابهة بينهما أن تنبئق وتظهر. 
أقصد كل الصعوبات والمشاكل التي بحمت عبر التاريخ والتي تنجم الآن أمام أعيئنا 

والتي ظلت خارج ميدان الدراسة حتى الآن» ظلت داخل يجال ما نسميه باللامفكر 

فيس بالختصارهفان الأهر يعدلى بالمقارنة الشاملة بين الخطاب الديني/ والخطاب 
العلمي. وللأسف: فإن هذا الموضوع الخطر لم يؤخذ على محمل الجد حتى الآن من 
قبل الباحثين. 

صالح: هل لك أن تضرب مثالاً على ذلك؟ 

أركون: لنأخذ مثلاً مشكلة الموازنة بين الخطابات الأسطورية التي تمارس فعلها 
بواسطة المجاز والرمزء وبين الخطاب العقلاني المركزي أو العلمي العقلاني الذي يمارس 
فعله بواسطة المفهوم والبرهنة المنطقية (أشير هناء منعا لكل اليا أنى أستخدم كلمة 
أسطوري بالمعنى الأنتربولوجي وليس بالمعنى العربي لكلمة خرافة» وبالتالي فليس 
للكلمة أي معنى سلبي). الخطاب الديني ينتمي للفئة الأولى» بالطبع» مثله في ذلك مثل 
الخطاب الشعري وإن يكن غير متطابق معه؛ وأمّا خطاب العلوم الانسانية التى عددتها 
لك انفا فتنتمى للفئة الثانية: أي خطاب العقلانية المنطقية والمركزية. 15 المشكلة 
تعفد أكثر فأكثر في أيامنا هذه لأننا ندخل أكثر فأكثر في الخطاب المفهومي والمنطقي 


والبرهاني القائم على المحاجة الدقيقة (خصوصاً في فرنسا وأوروبا). ونحاول 
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باستمرار أن نسجن الخطاب الديني داخل إطار هذا الخطاب العقلاني المركزري القائم 
على الحسابات والبرهنة والتعقل. وهذا يعنى إنكارا كاملا الخصوصية المنطاب الديني. 
وهنا يكمن مصدر كل المعارك التي تنشب بيئناء وكل أنواع سوء التفاهم والأخطاء. 

صالح: وهذا ما يؤدي أيضا إلى اختلال التوازن داخل شخصية الفرد والمجتمع في 
ان معا؟ 
ْ أركون: بالضبطء بالضبط. ينبغى أن نعترف للخطاب الدينى بخصوصيته وأن نقيسه 
ععايير مختلفة عن معايير الخطاب العلمى: والعكس ل اط ع لا ل 
عدم الخلط بينهما كما يفعل الكثير من الكتّاب التبجيليين المسلمين (أنظر مصطفى 
محمود وغيره) عندما يستطيعون أن يجدوا حتى علم الذرة في القران! وعندما يقولون 
إن القران يستبق على كل الاكتشافات الحديثة. أنا أقول للمسلمين: القران ليس كتاب 
علوم طبيعية ولا كتاب علوم رياضية أو فيزيائية أو بيولوجية. القران هو كتاب ديني 
عظيم يستمدٌ عظمته ومكانته من كونهء أولاً وآخرأء أحد الكتب الدينية الأساسية في 
تاريخ البشرية. فلماذا تحاولون أن تحشروا فيه كل علوم الأرضء» وتحمّلونه ما يطيق وما 
لا يطيق؟ إنه ليس بحاجة إلى ذلك. إنكم تسيئون لقيمته الدينية والروحية ولفكرة 
التعالي المطلق التى طالما ركز عليها القران الكريم وشكلت ميزته الأساسية. وإذن, 
فإحدى نتائج هذا الكتاب الذي لن يقل أهمية عن «نقد العقل الإسلامي» إن لم يزد 
هو دعوة المسلمين للكف نهائيا عن ممارسة مثل هذه المغالطات التاريخية والاعتراف 
بالفرق بين «الروح العلمية الحديثة»» وبين الروح الدينية» وعدم خلط هذه بتلك في 
كل مرة. ينبغي الاعتراف بخصوصية كل منهماء واحترام كل منهما على صعيده 
الخاص وبشكل مطلق. 

صالح: البعض في المجتمعات الأوروبية الحديئة يقول إن الفن والموسيقى والمسرح 
والسينما والغناء والرياضة والرقص والحب وكل الفعاليات الجميلة» يمكن أن تمل محل 
الخطاب الدينى أو تعوّض عن الحاجة الدينية الموجودة فى نفس كل إنسان... 

أركون: لاء لا يمكن أن تحلٌ. يت ا راضم 
دون أن نسيطر على هذا الوقت أو ذاك الزمن. يمعنى أننا لا نستيصر غائية كل هذه 
الفعاليات؛ وفيما إذا كانت هناك من غائية تكمن وراءها. الخطاب الديني ‏ وهنا تكمن 
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خصوصيته ‏ يتميّر بتجديد الغائية والهدف النهائى. فالرجل المؤمن يقول ,ما معناه: 
عاقاطاله ومقضك أعلى لكل ها أفسله,:قانا سوق ايعتتعيوما ماعن القير وا ابحة رق . 
وستكون بعدائذ.-حياة أبدية لا تهاية لها يعد أن أحاسب على ما فعلته في هذه اللبياة 
الدنيا... هذه الرؤيا الدينية سيطرت على البشرية الأوروبية طوال القرون الوسطى 
المتتابعة» ولا يغرنك الآن وجه المجتمع الفرنسي الحديث الذي يبدو وكأنه لم يكن 
على علاقة بها في يوم من الأيام. وهي لا تزال مسيطرة على العديد من المجتمعات 
اببشرية حتى الآن» وإن كانت مرحلة العلمنة الجارية حالياً سوف تهدّد بإزالتها في ما 
تزيله. كه الروية فيك تصدوررة رمي والنبية لاؤنيان التديق رلكنيا تشكل مدقف قيقة 
واقعة بالنسبة للمؤمن (بالمعنى التقليدي الصارم للكلمة). هذا ليس يحازاً بالنسبة له؛ 
هذا أكثر حقيقية من الواقع المادي. أمّا بالنسبة للمحدثين المنغمسين من أعلى روئوسهم 
إلى أخمص قدميهم فتمثل بحازا ورمزا ينتمي للماضي. بالطبع؛ فأنا لا أهدف إلى إعادة 
هذا التصوّر من جديدء وإقناع المحدثين الأوروبيين بالعودة إليه! هذا أمر مستحيل 
وحنين ماضوي لا جدوى منه. ما مضى لن يعود. ويفضل أن تكون أبصارنا متركزة 
على الحاضر وإرهاصات المستقبل. ما نريده الآن, ما أريد أن أكتشفه من خلال هذا 
الكتاب» هو معرفة الشيء الذي يمكن أن يحل محل الغائية الإيمانية التقليدية في خضم 
حياتنا المادية الحديثة؟ ما هى البدائل؟ 

صالح: قلت لك إنه الفن والاستمتاع بالحياة إلى أقصى حدّ ممكن. . . 

أركون الع يحي سر حاتي وطاجياتي الشين فعندما أتأمّل في لوحة 
فنية أو أشاهد فيلماً سينمائياً أو أستمع إلى قطعة موسيقية فإني أستمتع بذلك لا شك؛ 
ولكني لا أرى شيئاً آخر وراء هذه المتعة» ولا أعرف فيما إذا كان الفن يوجهني باتحاه 
ما أو يحدد لي الهدف.. 

صالح: وإذن: فما هو البديل؟ إلى أين وصلت؟ 

أركون: حتى الآن لا أزال في مرحلة البحث! ليس عندي بديل جاهز أقدمه. وهنا 
تكمن في رأبي أزمة الإنسان الحديثء أزمة الإنسان اليوم. هنا تكمن المعضلة الكبرى 
والأمر المحيّر. 


صالح: وهذا ما يسبّب العدمية أحياناء أو بالأحرى هذا ما سبّب العدمية التي 
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تحدّث عنها نيتشه في القرن التاسع عشرء ورءما كانت السبب الذي أودى به.. 

أركون: لا. بالنسبة لي لا يسبب أي عدمية. وليس عندي أي إحساس بالعدمية 
كما شاع ويشيع في أوساط انار الأورويين» أنا أرفض العامة كحل. 
على العكسء فإن العمل الذي أقوم به فى المجابهة والمقايلة بين الخطاب الديني» 
وبين خطابات العلم الحديث يجعلني دائماً في حالة التأهَب والاستعداد يي 
وهذه المجابهة بججعل الروح دائما متحرّكة ومترقبة لشيء ما. وإذا كان هناك شي 
ما يستطيع أن يحل حل الأحرويات التليية الي ذكرتهاء فإ توثر الوح هذا او 
تطلميا لعي تو ععرنة اكثر اتساعا وصححة ومطابقة للواقع. وهذا التوثر الروحي 
أو الحيوية الداخلية يشبه ما كان قدماء المسلمين يدعونه بالعشق. العشق هو حيوية 
الروح والكينونة» هو الرغبة الأبدية» الرغبة في الحبٌ واليقين والخلود. 

وبالتالي» فأنا حصّن ضد العدمية جيداً. وعلى عكس الكثيرين من المثقفين الأوروبيين 
فإني لم أشعر في حياتي كلها بأي شعور عدمي أو أني مهدد بالعدمية والعبثية. وسبب 
ذلك هو أن التجربة الدينية ‏ وهنا تكمن إيجابيتها الأساسية ‏ لم تتخل عني في أي يوم 
من الأيام. لقد كانت ترافقني باستمرار ولا تزال. وإذن» فهناك غائية أجدها في هذه 
الحيوية» في هذا التوتر الروحي الموجه نحو الكشف, نحو المزيد من المعرفة» والمزيد 
من الكمال والتمام. وكل ما أفعله من محاضرات وبحوث مثير وخصب لدرجة أي لا 
أشعر أبدأ بالفرا غ. هذه هي الحيوية» هذه هي الحياة» وبالتالي فلا مكان عندي للعدمية. 

ملاحظة: هذا الحوار أجري كله باللغة الفرنسية. وقد حرّره بالعربية ورتبه ووضع 
عناوينه الداخلية هاشم صالح. 


هوامش اخوار 
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في جامعة حورج تاون بواشسطن. وقد ألقاها محمد أركرن في المركرز المذكرر في شهر يليو / تموز من عام 1987 -مم0 عمط ععدع6 
كان امنا أده 1 عوعمن 0 كعالبوة 5ه 101 برعي اللآن قيد الترححمة إلى العرية. 

(2) انظر الغصلى الغوفى هن الكحاب المذاكه ور : لإمشهوم العقاأ ل الإسادامي 1. ملبعة بير وت 1986. 
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أحدنيا فوكر في أوروبا ضد تاريخ الأفكار التقليدي والنهجية التقليدية هي نفسها التي يحدثها أركون في محال الدراسات الاسلامية 
والفكر العربي. فالفيلسو ف ميشيل فوكو درس في «#الكلمات ه الأشياء» أنظمة الفكر التي نعاتبت على أوروبا بدءا من . العصور الوسطى: 
مرورا بالغضر الكلاسيكيء واتتهاءً بعمر الحداثة الر اهنه . قعندما يتحذث قركد و عن العلاقات الخفية التي تربط بين على الور جيأ يأء وعلم 
القواعد العامة وعلم الاقتصاد لكي يستخرج نظام الفكر العميم أو الاركيولوجي الذي يربط بينهاء يشبه ما يقر له أركود عن الروابط 
الخخفية التي تربط بين عنتلف العلوم اللإسلامية الكلاميكة: من ققفف ولغقء ونحدء وبلاغة» وتاريخ؛ و تغسيرء إلخ... من الواضح أن 
أركون بريد أن يبلور السمات العامة لنظام الفكر الإسلامي (الإبسحمي الإسلامي). ويين فونه لم حدوده ومحدوديته بالقياس إلى نظام 
الفكر الحديث. 

(4) بركز أركونء دائماء على الفرق بين المنهجية الفللوجية المر تبطة بالفلسفة الوضعية للتاريخ وبين المنهجية التحلينة لعلم التاريخ الحديث 
والعلوم الاناتية بشكل عام. والصراع الدائر بينه وبين المستشرقين يعود إلى هذا الخلااف المنهجي . فهو برى أن المستشرفيئ يكتفون 
بالجانب الوحفي والفللوجي والوضعي من الدراسة ولا يتجاوزونه إلى مرحلة التفكيك الإبستمولوججي والتحليل التاريختي 0 
بالطبع. هعولا يدكر أهمية المنهجية الفللوجية؛ بل يعتبرها الم حلة الأو لى التي لآ بد منها من أحا ى درامة التراث العربي الاسلامي أوأ سٍ 
تراك انر . والواقع أن هذه النهجية قد طبقتء ولاه على التراث الأورو بي القديم (البونان والرومان واللاتين) وذ 0 القرن 
السادس عشم ر ثم لبقت أيضا على ثراث الكتابات المْقدّمة من بي و بلغت المنهجية ذروتها في ' تقرن ا التاسع عشر حيث اكتمل 
نضح المدرسة الفللوجية الألمانية التي اتتغلت إلى فرنسا في ما بعد. وعكن القول إن ١م‏ لرحلة الممتدة من عام (1860) إلى عام (1920) 
تشكل ل لمر حلة الذهية لازدهار الدراسات الفللو جية في كل أنحاء أوروبا. فقد تم في هذه الفكرة تحقيق كل ما وصل إلى أوروبا الغرية 
0 ن مالفات ووثائق نخص م الحطضار اث الماضية . وهذا التحقيق لغوي (أي فيللرلوجي) و وتار ريخي في أن معا. ولكنه تم ضمن مناخ الروح 
الوضعية والعلموية (أي المتطرّفة علميا) التي سادت القرن التاسع عشر و وحتى منتفف هذا القرن. والروح الوضعية جيّدة ولاغبار عليهاء 
إلا إذا تطرّقت ٠‏ وأذكرت كل حاجة لمنهجيات أخرى من أجل التفسير والإيضاح. والواقع أن المنهجية الفللوجية والوضعية تكتفي بتحقير 
المالغات العدمة والتأكد سس ححتها و صحة نسبتها إلى مالفها ء و تقسير معاي كلمائيا الأحادية اخرفية (الفللو جيا) ومغارنة ملعاتيها 
العديدة ببعضها العضء إذا ما م حدت ثم الععيّت من صحة الوقائع: إلخ. .. هذا يعني أن المنهجية ثقبة أكثر مما هي إبداعية» ولكن لا 

احديعك فى ضرورة تطينها كمرسلة أول لايد بسياهن مراسل الدرابة العلمية [نص ناو لنكرحاء آنا زجدشخطر فى عله النيبية 

فهو الاكتفاء بها والغوص في بحر التفاصيل وتفاصيل التفاصيل وثراكم المعلومات إلى ما لا نهاية حول نقطة معينة. وتأجبل مرحلة 
اختصاص العام المتيخر (العالم الفللوجي والوصفي). وامستشرقون يطتّقونها عرفا وقد أفادت منهجتهه في تحقيق نصوص عربية ‏ 
إسلامية كلاسيكية عديدة جدا وقدموا خدمة علمية للتراث بهذا المعنى. ومن أهمهم في هذا المجال مستشرقو ألمائيا نظرا لانعدام المطامح 
الاستعمارية من منظورهم؛ ونظرا لأصالة المدرسة الفللوجية الألمانية. ولكن لا يمكن إنكار ججهود بعض كبار المستشرقين الفرنسيين 

٠‏ الإيطاليين والإنكليز وغيرهم: وخصوصا العلماء البحَائة البعبدين عن السياسة. ولكن الاستشراق الكلاسيكي يكتفي عن هذا الحذ 

متهجياء ولا يخاطر بتجاء وزه إلى مرحلة استشاج ج النتائج وعصر كل هذه المعلوماث المتراكمة ة للخروج بتفسيرات عامة أو أيضا حية, بل 

إن الكبر من المتشرقين يعتبرون هذه المرحلة الثانية من اختصاص المسلمن 6 العرب اليم ولا يضق ليد أن يتورّطلوا فيها. وهنا 
حول هذه المسألة المنهجية الأماسية الفصل الابع من كناب «تاريضخية الفكر الإسلامي ». وهو بعنوان: الخطايات الإسلامية, النطابات 

الإستشراقية والفكر العلمي. (من الصفحة 45 إلى الصفحة 273). 


هوامش الخلقة الثانية من الخوار المطول مع محمد أركون 

(5) يقول الفيلسوف بول ريكور في هذه المقابلة: «ألمح لدى بعض الفلاسفة الفرنيين المعاصرين ميلا للتخلي عن العلوم الإنائية وهجرانها. 
هذا الائهام خط ر جدا ومسيء. فعندما ثنفي الفلسفة نقسها عن ماحة العلرم الراسخة» فإنها لن نصبح عتدلذ إلا توعا من الحوار الذاني مع 
نفسها. ونحن تعلم أن كل الفلسفات الكبرى في تاريخ البشرية قد تشكلت على أساس الحوار مع العلم الراسخ والسائد في وقنها. ففلفة 
أفلاطون + تتطوّر إلا على أساس الحوار مع علم الهندسة والامتفادة منه. وفلسفة ديكارت نمت وتطوّرت على أساس الخوار والعلاقة مع 
علم الجبر: وفلسفة إيمانويل كانط ما كانت ممكنة لولا الحوار الخصب مع علم الفيزياء (فيزياء نيوتن). وفلسفة بيرغسون ما كانت تمكنة 
لولا اطلا ع صاحبها على تتائج علم الأحياء ونظرية التطور.. 

(6) هذه المحاضرة التي يشير إليها أركون كانت في الأصل جزءا من كتاب شهير في علم التاريخ الحديث هر: (عل مبمغاامعم هآ 
علء516 16 نه عءصدزموعم1'|) مشكلة اللايمان في القرن السادس عشر (ونواطهظ عل ممأوذاء» 12) (دين رابليه) تأليف لرسيان 
فيفر (©2655/67 عع ناآ ) باريس 1942 . يُمْدَ هذا الكتاب مفتاحا للمنهجية الجديدة في علم الثار يخ الحديث, وفيه نقد شديد للمغالطة 
التاريخية التي نهدّد عمل كل مؤْرخ والتي وقع فيها مؤرّخو فكر رابليه حيث اتهموه بالالحاد. في حين أن الإلحاد, بال معنى الذئي نعرفه 
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حيلاً في عصر رابليه. وكل الكتاب بصفحاته الخمسمئة يهدف ففط إلى البرهتة على هذه الأطروحة. للأسف. فإن الكتاب 
ان إلى اللغة العربية. ولو ترجم لسقطت كل أوهام الكتاب والموْر خين العرب يخصرص المشكلة نفها في ما يخصٌ تراثنا 
ى . فمن المعروف أنْ بعض الدارسين العرب يتحدثون عن «تاريخ الالحاد في الإسلام» أو عر ن المفكرين الأحرار الذين 
ملة وتفصيلا. فلو طبقنا منهجية فيفر عليهم لكانت النتيجة: هذا مستحيل. في العصور القديمة لم يكن مكنا للمرء أن 
لعقاند السائدة في عصره. لريب في أنه كان هناك مفكرون «أحرار ال ريشاك اميم أاخر ارريكرر قم ورا كات 
جداً بالنسبة لحرية المفكر الأوروبي المعاصر مثلاً. وبمكن للباحث المعاصر على طريقة فيفر أن يرهن بسهولة على كان 
انهموا بالزندقة والخروج على الدين (كالمعرّي. وابن الراوندي؛ والتوحيدي مثلا). والواقع أنهم لم يخرجوا أبدا عن 
م خرجوا عن فهم ضيّق وقسري وشكلاني سطحي لدين الإسلام. هذا كل ل ما في الأمرء لا أكثر ولا أقل. ولا يمكن اتهامهم 
ر بأي شكل من الأشكال» | اللهم إلا إذا قرّرنا الرقو خ في مغالطة تاريخية شنيعة. وهذا ما يحذرنا منه كل التحذير لوسيان 
يرجم إلى لغنا فنعرف كيف نطرح مشاكلنا بطريقة فعلاً اريخية مقنعة. .. الواضح أننا اخترنا تعبير المغالطة التاريخية 
لح الفر نسي (322601315113). 
لم النغم ن التاريخي هو أحد قروع تا, ريخ العقليات الذي ازدهر في فرنسا على يد حورج دوبي وحاك لوغوف وروبير 
سوا النفسية الجماعية الفرنسية في القرون الوسطى. نم ولادة النفسية العلمية الجديدة في فرنسا الحديثة. وهذا الابحاه في 
رسة الحوليات أيضا . ولكن اليل الأول من المدرسة اهتمٌ بدراسة التاريخ المادي: أي بدراسة الجغرافيا التاريخية. والتاريخ 
لم اللرمغرافيا التاريخية؛ إلخ... أمًا الجيل الثاني فقد اهنم بدراسة العقّلية التي سادت في فترة ماء أي العقلية الجماعية 
اعية والنفسية الجماعية ثم الخيال والمخيا! ل والأسطورة؛ إلخ. عدي آخرء فإن الجيل الأول قد ركز اهتمامه على دراسة 
نوية . ولكن د هذا التفسيم ليم صحيحا إلا جزنياً في الواقع. فلو سياك فيغر زعيم يم المدرسة مثلا أعطى أكبر مثال على دراسة 
عندما الف كتابه اللذكور آنفاء عن رايليه: تاريخ الالحاد في القرن السادس عثر. عد ل غريياء والحالة عذه؛ أن يكون 
روصا بقرانة الأسطورة والمنيال والوعي الأسطوري والوعي الجماعي الإسلامي واللاوعي أيضاء إلخ... فهو يندرج 
نط نفسه. الفرق الوحيد بينه وبينهم هو أنهم يطبَقون المنهجية على ثراث أوروبا وشخصياتهاء أنَا هو فيطبقها على تاريخ 
آنه . 
سي الذي يوجهه أركون لكبار مفكري أوروبا قد يؤدي إلى سوء التقاهم. فاركون لا ينكر أهميتهم والسمة الطليعية 
هم الكبرىء ولكنه يدين من خلالهم موقفا عاما للغرب تجاه حضارة العرب وتراث الإسلام. فلأنه يحبّهم ويحترمهم 
إنه يعتب عليهم كل هذا العتب. والواقع إن استبعاد الغرب للتراث العربي ‏ الإسلامي من ساحة الخضارات العالمية يعبر 
لوجي بحت. ولكن ظهرت في الآونة الأخيرة بعض العلائم والباشير على تغيير هذا الموقف من الثقافة العربية فترجو 
ممعم 
ن لمحمد أركون هما أطروحته لدكتوراد الدولة التي صدرت عن دار فران في باريس عام 1970» ثم صدرت عنها طبعة 
حة عام 1982. 11 ناد عا352 عدودتهةحصتط'! عل ملعك لذ ممأعنط اع دروت :اانا وعلقاى4 نمس معطملا 
عتطمهدملقطم طبردسو عئالط بعلءة 5 علا /. نم كتاب: ««امقالات في الفكر الإسلامي)»؛ متخورات هيروك يف اي 
الطبعة الأولى 1973. الطبعة الثالثة 1984 . عتاوتتصداوأ عنومع1آ دإ عند متدوفظ. 
0 اعرد ل سر ل ا د 0 . ومن أهم الفصول: علم 
خ طبقا لكتاب تارب الأمم لمسكويه الانسية ١‏ لعربية طبقا لكتاب الهو امل والشوامل لمكم ويه والتوحيدي على السواء؛ 
بحسب أبي الحسن العامري» العقلانية المركزية والحقيقة الدينية في الفكر الإسلامي. الوحيء الحقيقة: التاريخ طبقا 
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الأصول الاسلاميّة لحقوق الإنسّان 


محمد أركون يحاضر في معهد فرنسا: أكاديمية العلوم الأخلاقية والسياسية عرض شامل لأجواء 
المحاضرة والمناقشات التي تلتها 


بقلم: هاشم صالح 


تمهيد 


ل يكن من السهل على محمد أركون أن يتحذث في ذلك اليوم (الإثنين 89/1/23) 
أمام هذا الحشد الكبير من علماء فرنسا وجهابذتها في القاعة التاريخية لأكاديمية العلوم 
الأخلاقية والسياسية في باريس. وقبل أن يُعطى المحاضر حق الكلام افتتح رئيس 
الأكاديمية الجلسة» بحسب التقاليد الموروثة منذ عشرات السنين» ورعا مئاتهاء وأعلن 
على الملاً نبأ ترشيح عضو أجنبي للأكادعية هو بيريز دو كويلار الأمين العام للأثم 
المتحدة. وقد جرى التصويت السري على هذا الاقتراح وبمح دو كويلار في الحظوة 
بهذه العضوية» بنسبة ثلاثين صوتأ وصوتين فارغين» وانضمٌ بذلك إلى ملك إسبانيا 
الذي سبقه إلى هذا الشرف قبل فترة وجيزة. ثم أعلن الرئيس أن الأكاديية قد قرّرت 
الاحتفال بالذكرى المئوية الثانية للثورة الفرنسية عن طريق تخصيص محاضرات لمفهوم 
حقوق الإنسان الذي يعد من أفضل إنحازات تلك الثورة وأكثرها بقاء. وقد سبقت 
أركون على هذه المنضّة شخصيات مسيحية ويهودية مهمّة» تحدذثت عن علاقة كل من 
اليهودية والمسيحية بحقوق الإنسان بالصيغة العلمانية التي بلورتها عليها الثورة. ثم 
جاء دور أركون لكي يفعل الشيء نفسه في ما يخخصٌ الإسلام وتراثه. واعترف أركون 
أنه يشعر بالرهبة إذ يتتحدث أمام مثل هذا الجمهور المهيب» وفي مثل هذه القاعة المثقلة 
بذكريات التاريخ. وكانت الجلسة َل بشكل من الأشكال امتحاناً لمحمد أركون 
كايا وأعتقد أنه قد خر ج منه منتصرا. فقد استطاع أن يلفت انتباه كبار الفرنسيين 
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وشيوخهم (متوسّط العمر في القاعة كان سبعين سنة!) إلى مدى أهمية الإسلام 
والتراث الإسلامىء ومدى خصوبة التجربة التاريخية الأولى للعرب المسلمين وأن 
هذه التجربة بد شب بار الخط التوحيدي. ومن المعروف أن أعضاء الأكادكية 
ينتمون» عموماًء إلى ما ندعوه.تمصطلحنا السياسي الحالي: بالتيار المحافظ أو اليميني, 
بل حتى الأرستقراطي في الفكر الفرنسيء أي التيار المسيطر والين ارس انار 
الإنسية البورجوازية. وبالتالي الجر حلت اووس برهو الماح وجترى 
الانسان (فضلاً عن الأصول الإسلامية الحقوق الإنسان)! يُعدّ جرأة ما بعدها جرأة. 
أقول ذلك ليس تفخيماً بأركون بل لكى يعرف القارئ العربي مدى ضخامة التحدّي 
الذي ور عو لسر العرى ار القتر الور سدم ما إن يقف وجها لوجه أمام 
نظيره الغربي فالعملية ليست سهلة على الإطلاق» أن المواقع ليست متكافئة سلفا. 
وركاراح أركون 0 وخر مجم فمه لأول مرة ة أمام هذه الشخصيات (وفيهم وزراء 
سابقون من أيام ديغول ورعا قبله) أن التاريخ ينتقم أحيانا لنفسه. فهذا المفكر المسلم 
العربي: الذي ينتمي إلى بلد مُستعمّر سابقا من قبل هولاء الأسياد بالذات» يجيء اليوم 
لكي يعلمهم شيئا ما عن تجربة الإسلام» ولكي يحاضر فيهم لمدّة ساعة من الزمن ويرد 
عن أسئلتهم الواحد بعد الآخر لمدة ساعة أخرى أيضا. وفي البداية لاحظت أنهم لم 
يأخذوا كثيرا على حمل الجد هذا «المثقف المسلم» الذي جاء لكي يتحدّث لهم عن 
الإسلام. فالاسلام مختلط في أذهان الكثيرين برفض الحداثة وحقوق الإنسان» بل 
ومختلط بصورة الارهاب والعنف د و و 
وخصوصا من قبل أستاذ جامعة مسلم أي غير أوروبي ؟! ولكنهم سرعان ما راحوا 
و اذ ني بس ان ننم لحاس ترا فى ليقي ويفستو ارتل ار باط 
يقوله» بل ويسجلون الملاحظات على دفاترهم 

لقد شهدت في تلك الجلسة بم عيني مثالا حيّا ورائعا على ما ندعوه «بالحوار 
العربي - الأوروبي»؛ وعرفتء عندئذ, أن هذا الحوار لا يمكن أن يوّتي ثماره طيبة 
إلا إذا ابعدأ بالحوار الفكري وعلى أعلى مستوياته وأشدها عمقا. السامة وقارة 
البترول والأسلحة وتصدير البضائع الجاهزة والمصئعة إلى بلدان المغرب والمشرق؛ كل 
ذلك لا يعدٌ حوارا بين الحضارات ولا يشكل حوارا. ومادامت التبادلات بين الغرب 
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الأوروبي والعالم العربي لم تنجاوز مرحلة البضائع والماديات لكي تصل إلى مرحلة 
القيم والروحانيات؛ فإن هذا الحوار العتيد المنتظر منذ زمن طويل لن ينهض على أسس 
قوبمة وراسخة» ولن يغيّر في الأمر شيئاً. ويبدو أن زمن الانخراط في مناقشة القيمء ما 
فيها القيم الروحية والدينية» قد أزف. فالعالم العربي والإسلامي قد أخذ يفرض نفسه 
كحقيقة واقعة (بشريا وديعغرافيا على الأقل) على الضفة الأخرى من المتوسط. بل أخذ 
يفرض نفسه داخل فرنسا ذاتهاء» حيث يصل عدد الأقلية العربية والاسلامية إلى ثلاثة 
ملايين نسمة! 

يُضاف إلى ذلك أن حروب التحرير الوطنية قد : ت ثقة الغرب المستعمر بنفسه. 
وخقّفت قليلاً من غطرسته؛ فراح يعترف شيئاً فشيئاً بوجود ثقافات أخرى وأديان 
أخرى غير المسيحية الكاثوليكية وحضارات أخرى. بالتقابل فإنَ العام المْمَمَر سابقا 
(أي معظم أنحاء العالم العربي والإسلامي معا) قد أخذ يستفيق شيئاً فشيكاً من نومه 
التاريخي على الأمحاد الغابرة (وإن تكن حقيقية) وراح يعترف بتخلفه وتقصيره وأنّ 
الركب قد فاته كثيراً. راح يتخلص من عقد المرحلة السابقة. بمعنى آخرء فإنه راح 
يكتشف حجم الهوّة التي تفصل بينه وبين الغرب الأوروبي؛ ليس فقط على مستوى 
التقدم المادي والصناعي» نما أيضا على مستوى الفكر والعلم وقيم المجتمع المدني 
والحريات وحقوق الإنسان. وراحت تبرز في مجتمعاتنا المستعمّرة سابقاًء والمستقلة 
مدر ةعرد من سيان والدكرين. ولكنء ويا للأسفء فلا تزال هذه النخبة 
مضطرة للاغتراب والهجرة الدائمة» إذا ما أرادت أن تستمرٌ في البحث والتفكير. 
وليس محمد أركون إلا مثالا واحداً من جملة أمثلة أخرى عديدة» وإن كان يجمه ساطعاً 
ولكنحا أكثر من خيرة: فهذًا الشكر الذي يخوض اليوم إحدى أهم المعارك في تاريخ 
الفكر الإسلامي كله لا يزال غير منفهوم كما ينبغي. هذاء إن م يُهابجحم ويُشْتّم ويُقذف 
بأبشع أنواع الاتهامات والنعوت. ومن رآه مثلما رأيته شخصيا يدافع في المحافل 
الدولية عن التراث التاريخي للإسلام والعرب يُصاب بالدهشة والذهول لما يفعله ولما 
يقابل به من قبل أبناء قومه وعشيرته. وعندئذ رما راح يتذكر قول الشاعر العربي: 

وإن الذي بيني وبين بني أبي وبين بني عمّي لمختلفٌ جدا 

فإن أكلوا لحمي وفرت حومّهم 22 وإِن هدموا تجدي بنيتٌ لهم بحدا 
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فهؤلاء الذين يملأون الجوّ بصراخهم عن الإسلام ويرتكبون باسمه أكبر الحماقات 
وكل ما نهى عنه الإسلام الحنيف والدين الحق ليس لهم أي حق في اتهام كبار العلماء 
والمفكرين؛ بل ليس لهم الحق حتى في تقييمهم (إنما يخشى الله من عباده العلماء». 
إنهم عاجزون عن ذلك. وهم يلحقون بالإسلام وصورته الأذى والضررء في حين أن 
هؤلاء المفكرين يرفعون من شأنه وشأن حضارته وتراثه أمام المحافل الدولية وفي بهو 
المؤتمرات العلمية والثقافية. ثم أكثر من ذلك: إنهم يرفعون من شأنه عن طريق الدراسة 
التحليلية والبحث العلمي» لاعن طريق التكرار والتقليد الأعمى. لقد أن الأوان لكي 
فى مساج سني عن ور لق بق ان جح جا ييا أده العا ريج 
هو الذي إذا تحدّث أفادنا ول يضرّنا. آن الأوان لكي نفهم أن الشعارات الإيديولوجيةء 
والعواطف الانفعالية» والحب الأعمى قد يضرّنا ولا يفيد قضايانا. أن الأوان لكي 
ندخل مرحلة المسؤولية الثقافية والعقلية. ولن نستطيع أن نرفع ررؤوسنا أمام العام 
ولا حتى أمام أنفسنا وريجاب دامت الحقوق الدنيا الأساسية للإانسان دفر في ش. 
بلادناء وما دام الإنسان. امرأة كان أو رجلا لساري فِي شخصيته: درا في 
كرامته وإنسانيته. ولايمكن بعد اليوم تسويغ احتقار الإنسان وحقوقه باسم الشعارات 
الايديولوجية؛ ولا حتى باسم القضايا المقدّسة» أُيَا تكن هذه القضايا. وعندما أقول 
الإيديولوجية فإني أقصد كل الإيديولوجيات, .ما فيها اللإيديولوجيات التي تستخدم 
الدين كسلاح وتغطية لها. فالله قد خلقنا أحرارا ولا بمكن أن نقبل العبودية باسم رفع 
الشعارات الدينية لخدمة أغراض سياسية بحتة وهي أبعد ما تكون عن روحانية الدين 
وعظمته الميتافيزيقية. نقول ذلك» خصوصا وأنَّ البراعم الأولى (أو قل البذور الأولى) 
لحقوق الإنسان متضمُنة في الديانات التوحيدية كافة من يهودية ومسيحية وإسلامية. 
ولكن البشرية انحرفت عنها بسبب صراعات التاريخ. أو فشّرتها بشكل مغلوط وضيّق 
وقسري. فالتنزيه الروحي والتعالي الديني شيء؛ ومسيرة البشر في التاريخ والمجتمع 
شيء آخر. إنها مليئة بالصراعات والتنافس على السلطة الثروات والشهوات. وهذا 
ما أوضحه محمد أركون في محاضرته أمام أكاديمية العلوم الأخلاقية والسياسية. لكن 
أركون أذكى من أن يقع في عملية الإسقاط التاريخي والنزعة التجبيلية الشائعة لدى 
كني هن الككابه والفكرين المسلمين. فهو يعرف بحيدا أن حقوق الإنسان والمواطن 
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بالصيغة التي أعلنت عليها من قبل الثورة الفرنسية لعام 1789 تمثّل طفرة نوعية في 
تاريخ البشرية؛ أي إنها أنت بشيء جديد» وحديد فعلا. وأركون يحاول أن يحلل 
سبب هذا الإسقاط والمغالطة التاريخية التي يقع فيها المفكرون العرب والمسلمون 
غالبا. 


مداخلة رئيس أكادبمية العلوم الأخلاقية والسياسية 


لكن قبل أن يُعطى محمد أركون حق الكلام تدخل رئيس الأكاديمية لموضعة هذه 
المحاضرة ضمن السياق العام لأعمال الأكاديمية في هذا الموسم. وقال إثنا عندما 
اقترحنا على السادة المحاضرين مصطلح الأصول الدينية (أي اليهودية» المسيحية: 
الاسلامية) لحقوق الإنسان كنّا نعرف أن هذا المصطلح غامضء وقد يؤدّي إلى اللبس. 
ولكن منهجيتنا تاريخية» وهدف الأكاديمي هو هدف البحث التاريخي» بمعنى أننا 
نريد أن نكتشف في ما إذا كانت هناك علاقات تربط بين الإعلان الثوري لحّوق 
الإنسان عام 1789» وبين نصوص الماضي سواء أكانت هذه النصوص دينية أم سياسية 
أم نظريات عامة لكبار المفكرين. هل هناك علاقات أم لاب وما هي هذه الروابط 
المشتركة مع الماضي؟ هل هناك أسباب مشتركة؟ ولكن إذا قلنا بوجود أسباب فمعنى 
ذلك أننا نسقط في نوع من الحتمية. هل هناك أسس مشتركة لحقوق الإنسان في 
الماضي والحاضر؟ رتما كان من الأفضل أن نقول إِنْ هناك نقطة انطلاق» بمعنى أن 
حقوق الإنسان التي أعلنتها الثورة الفرنسية تحد نقطة انطلاق لها في نصوص الماضي 
القرى الغار إليها آفاء واكاك بإمكاننا أن تبعخدم كلمة مصدن 55266 برلكن 
ذلك يعني أثنا نفترض وجود تيار مستمر يصل الماضي بالحاضر» سواء أكان هذا التيار 
ظاهرا أم مستترا. في الواقع؛ إنَ هذه المفردات كلها ذات معان متجاورة ومتشابهة. 
كان ينبغى علينا أن ند كلمة تقابل معنى الصدى (بمهدوئاء 12) أو الرنين, بمعنى أنَّ 
حقوق الإنسان والمواطن التي اخترعتها الثورة الكبرى تحد لها أصداء خاقتة في الماضي 
البعيد. وأنها لم تخلق العم من اللاشيء. وكان يمكننا أيضاً أن نستخدم كلمة 
مقدمات أو براعم (5©5ة1وم2)8 كما أنه كان بإمكاننا أن نستخدم كلمة مصدر أو 
منشأ (عءمددع»و:م) ولكن خطر هذه الكلمة الأخيرة هو أن معناها في اللغة الفر نسية 
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قد يوحى الارتباط .منطقة جغرافية معيّنة من مناطق العالم دون سواها. 

على آية سمال ققد إنشقة راي الأكافقية» يعد 'نقاش لقوق علورل» على اسحداء 
مصطلح الأصل أو الأصول (وعمتواعءه دع 1) : أي الأصول اليهودية لحقوق الإنسان» 
أو الأصول المسيحية الحقوق الإنسان» أو الأصول الإسلامية الحقوق الإنسان. وعلى 
هذاء فقد شاءت الأكادعية أن تدعو محمد أركون لكي يتحدث أمامها عن الموضوع 
الثالث. لقد دعوناه للمثول أمام الأكاديية لكي يتحدث إلينا عن الأصول الاسلامية 
لإعلان حقوق الإنسان والمواطن لعام 1789 على فرض وجودها كما أسلفنا. وكتا 
قد دعونا من قبل شخصيات يهودية ومسيحية. 

أيها السيّد: 

إنك تحظى بسمعة قوية في أوساط الباحثين» وهي موضع إعجاب الكثيرين. لن 
أسرد هنا على الملا سيرتك» حياتك العلمية كلها. سوف أقول فقط إنَكء في الحالة 
الراهنة للأمورء أستاذ تاريخ الفكر الإسلامي في جامعة السوريون (باريس الثالثة). 

ايها السين الأسعاذ: تفضل فالكلام لك الآن. 


أركون 


شكرا سيدي الرئيس: 

يها السيدات والسادة: إنه لشرف كبير لي أن أتحدّث في مثل هذا المكان. وعلى 
الرغم من ممارستي لمهنة التدريس لمدة ثلاثين عاماء إلا أني أشعر بشيء من الرّهبة إذ 
أتسلم الحديث في هذه المؤسّسة العريقة وأمام هوؤلاء الأقطاب الكبار. أشعر بشيء من 
لرّهبة» وخصوصا أني سوف أتحدّث عن موضوع له خطورته على المستويين الإسلامي 
والدولي في آن معا . سوف أقول لكم منذ البداية» وبكل صراحة» إن الإسلام كان دائما 
يُستبعَد من ساحة التّقاش فى الغرب الأوروبي والأمريكي, لأن هذه الساحة تبقى 
حكراً على تراثي اليهودية والمسيحية. وأعتقد أن هذا الاستبعاد التاريخي الذي طال لم 
يعد له من مسوّغ. فقد أن الأوان لكي يسمع الغرب من خلال أعلى مؤسساته العلمية 
عراقة صوت الإسلام وحضارته وتراثه التاريخي الطويل. ان الأوان لكي يسمعه 
بكل موضوعية وبدون أحكام مسبّقة وخارج إطار الصراعات والمعارك التي يضج 
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بها صوت التاريخ. ان الأوان لكي نحتكم لصوت العقل والمنطق: منطق التواصل 
والحوار» لا منطق التباعد والجفاء الأبدي. فالعقل التواصلي المتفاعل هو الذي يشكل 
اليوم لغة العلم الحديث» وجوهر الممارسة الديموقر اطية في علاقات المجتمع المدني 
والعلاقات الدولية. وهو الذق أرتكز عليه لكى أتحدث أمامكم الآن. 


كيف نطرح المسألة؟ 
سوف أقول منذ البداية؛ إنه تشاع أشياء كثيرة حول موضوع الإسلام وحقوق الإنسان. 
وهي أقاويل معهودة ومكرورة غالباء وبالتاالي فسوف أضطر للانحراف عنها للإتيان 
التي رياه قر عق و اسيك بسيو ورين رسال الرعاض. 
بالطبع؛ هناك أدبيات كثيرة وخطابات كثيرة تقال عن موضوع حقوق الإنسان» 
وخصوصا في هذا العام الذي نحتفل فيه بالذكرى المئوية الثانية للثورة الفرنسية. 
وهناك صعوبات خاصة تواجهنا عندما نتعرّض لمسألة الأصول الإسلامية الحقوق 
الإنسان. فهنا نواجه تجحربة تاريخية مختلفة ونصطدم بعدد كبير من الألغام والأفخاخ 
الخاضة بتاريخ أديان الكتاب. فنحن نعلم أن هذه الألغام لا تزال تقسم وتفرق أعضاء 
الأمّة الروحية الواحدة التى يدعوها القران بأمة أهل الكتاب (سواء أكان الكتاب توراة 
ام إنجيلدام ترآن. 00 

وكما ذكر السيد الرئيس» فإِنْ كلمة (أصول» هنا تبدو غامضة وتثير بعض المشاكل 
والصعوبات كما سترى بعد قليل. والواقع؛ أني أرى في الأفق صعوبتين أساسيتين: 

الأولى: هي أنه ما إن نبتدئ الحديث عن الأصول الإسلامية أو بالأحرى السوابق 
الإسلامية الحقوق الانسان حتى نصطدم.عقولة الخطاب الإسلامي الإيديولوجي الشائع 
في كل مكان حالياء والذي يؤكد على أن حقوق الانسان بالمعنى الحديث المتعارف 
عليه كانت موحجودة في الإسلام منذ مئات السئين» وبشكل كامل وناجز. لتوضيح 
هذه الفكرة بشكل أفضل أمامكم سوف أستشهد .مقطع من «الإعلان الإسلامي 
العالمي الحقوق الإنسان» الذي أعلن في اليونسكو بجلسة مهيبة بتاريخ (19) سبتمبر 
1. يقول النص الذي حظي .وافقة المجلس الإسلامي وسكرتيره العام سالم عرّام 


عا معناه: 
1 
جمسسهههم ا 
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«إنَ هذا الإعلان قد بُلور من قبل كبار علماء المسلمين وأساتذة القانون وممثلى 
مختلف حركات وتيارات الفكر الإسلامي». والواقع؛ أن المواد الثلاث والعشرين التي 
تشكل الإعلان ترتكز على الآيات القرانية والحديث النبوي. سوف أذكر هنا بعض 
المبادئ التمهيدية التي توجّه الرؤيا العامة لهذا الإعلان الإسلامي لحقوق الإنسان: 

[ - لقد قدّم الاسلام للبشرية قانونا مثالياً لحقوق الإنسان» وذلك منذ أربعة عشر 
قرنا من الزمن. ' 

2 وحقوق الإنسان هذه متجذّرة ومنغرسة في القناعة الراسخة بأنَّ الله عرّ وجل 
هو وحده مولف القانون» وأصل كل حقوق الانسان. 

3- نظرا للأصل الإلهي لهذا القانون فلا يمكن لأي زعيم سياسي أو أي حاكم أو 
أي بحلس نيابي أن يُلغي أو ينتههك أو يغيّر حقوق الإنسان التي وهبها الله له)... 

وعندما نقرأ الاإعلان بالتفصيل نلاحظ أن الكثير من مواده قد استعادت بشكل 
حرفي تقريياً مواد حقوق الإنسان والمواطن نفسها الذي أعلنته الثورة الفرنسية عام 
9. ولكن نلاحظ أن لهجة المقدّمة التمهيدية والإطار العام تتناسب مع الأوضاع 
الراهنة للعالم الإسلامي وصراعه ضد الغرب. وهذه المبادئ المذكورة توضح لنا 
كيف يتوسّل المسلمون للقران وكيف يطلبون منه تلبية حاجاتهم كما يفعل اليهود 
والمسيحيونء ينبغي ألا ننسى ذلك. إنهم يفسّرونه ويستخدمونه بالشكل الذي يتناسب 
مع حاجياتهم من أجل توليد «حقوق إنسان إسلامية» تقابل حقوق الإنسان الأوروبية 
والغربية كما أعلنتها الثورة الفرنسية. وهذا الطموح لتأكيد الذات والانغراس في 
الأصالة والتراث مفهوم ضمن الظروف الصراعية الدولية الراهنة. فالعالم الإسلامي 
عامة والعربي خاصة يجد نفسه في حالة تنافس غير متكافئة مع الغرب الأوروبي 
والأمريكي. ولكنكم لاحظتم بدون شك الطابع التبجيلي والافتخاري للإعلان 
المذكور. وهذا الطابع هو سمة كل الأدبيات الإسلامية والعربية التي تتحدث عن 
الإسلام. قلت كلها ولا أستئني شيئاً. 

لهذا السبب أقول إن المسلمين ينظرون إلى الغرب الأوروبي المقابل لهم بنوع من 
المنافسة المحاكاتية (من حاكى أو قلد) إذا جاز التعبير. نهم ينافسونه بطريقة صراعية 
ولكنهم يقلدونه في الوقت ذاته ويقلدون أعماله ومنجزاته ومن بينها حقوق الانسان. 
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ولكنهم يغطون؛ في خط الرجعة» على هذه العملية (عملية تقليد أوروبا) .بمفردات 
وصياغات إسلامية لكي يخفوا منشأها الأجنبي. هذه هي الرابطة المعقدة التي تحكم 
علاقة المسلمين (ومن بينهم العرب بالطبع) بالغرب الأوروبي والأمريكي. فهم 
يحاكون أو يقلدون الأشياء الإيجابية في الثقافة والحضارة الأوروبية» ولكنهم ضمن 
السياق الصراعي والإيديولوجي الحالي» يأنفون من القيام .مجرد التقليد والمحاكاة. 
ولهذا السبب يجدون أنفسهم مدعوين للبحث عن أصول أو جذور إسلامية خالصة 
لقيم متشابهة أو متطابقة مع قيم الحضارة الأوروبية وثقافتها. 

تقد استقبل هذا الإعلان من قبل المسلمين بنوع ب الارياب الشلت: . فهم يعرفون 
الوضع الحقيقي الحقوق الإنسان في حمل المجتمعات الإسلامية والعربية. ولكنهم 
استقبلوه أيضاً بنوع من الرجاء والأمل. وذلك أنه على الرغم من كل الانتقادات التي 
يمكن توجيهها للطابع الاحتفالي والشكلاني لهذا الإعلان» فإنه يحمل في طياته لغة 
قانونية حديقة . ويمكنها أن تشكل يوما ها مرجعية نظرية لقوق الإنسان في المجتمعات 
الإسلامية. ولكن كل ذلك لا يعفينا من مسؤولية الانخراط في لبّ المشكلة وتحليلها 
في العمق. ما هو البُعد التاريخي للمشكلة؟ إنه يخص العلاقة بين الدين الإسلامي 
والمفهوم الحديث لحقوق الإنسان كما صاغته الثورة الفرنسية. وأحبسّ» بهذا الصدد. 
أن أتحدث عن سوابق لحقوق الإنسان الحالية في النصّ القراني ونصوص الوحي بشكل 
عام؛ وليس عن أصول. أحبٌ أن أستخدم كلمة بذور أو سوابق في النصوص الكبرى 
للأديان التوحيدية. أمَا البلورة الأساسية والتفصيلية الحقوق الإنسان فلم تحصل إل 
عامي 1789 و1948؛ حيث صدر الإعلان الكوني لحقوق الإنسان عن الجمعية 
العامة للأتم المتحدة في العاشر من ديسمبر من العام المذكور. 


النص القرآني يتموضع داخل المنظور التوحيدي (يهودية؛ مسيحية, إسلام) 

إذا ما رجعنا إلى القران نفسهء فماذا تبجد بخصوص الإنسان وحقوقه؟ نحد ما نجده في 
النصوص التوراتية والإابجيلية. أود أن ألحّ هنا على الفكرة التالية التي لا تزال مرفوضة 
حتى في الغرب المعلمن ألا وهي: إن القران يتموط ضع داخل خط الديانات التو حيديةع 
مثله في ذلك مثل التوراة والإنجيل. إنه يتموضع داخل منظور الوحي المتصرّر بصفته 
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تاريخا للنجاة (النجاة في الدنيا الآخرة). وهذا التاريخ متقطع إلى مراحل للوحيء 
وكل مرحلة يمثلها نبي من الأنبياء الذين تلقوا الوحي عبر التاريخ» والذين يبتدئون» 
بحسب المنظور القراني» بالنبي إبرأهيم. 

«مًا كان إبْرَاهِيمُ يَهُوديًا 0 نَصُرَاني وَلْكنْ كان حنيقا مُسْلمًا وَعا كان من 
المشْركينَ) (آل عمران» 67). 

قد نظف كلية لإمسلما » بالعرية أصلا وليس :تر جمتها القرنسية لكي أل على 
معناها الخاص في النصّ القراني وعلى مستوى النصّ القرآني. فالمعنى التزامني للكلمة 

في القرآن ليس هو نفسه المعنى التيولوجي الذي تشكل وساد في العصور التالية: 
إنها لا تعني المسلم بالمعنى المحصور للكلمة 00 تعنى النضوع لله وتسليم النفس له 
وتحسيد هذا الخضوع في حياة دينية تكون قدوة ومثالآ في النزاهة. وبهذا المعنى؛ فهي 
تشمل المؤمنين من كل الأديان التوحيدية وليس مؤمنى دين واحد فقط كما زعمت 
التركيبات العقائدية واللاهوتية (التيولوجية) التي تشكلت في فابعك, شكل! يك أن 
المعنى التاريخي والمصطلحي للكلمة يبعدنا دائما عن المعنى الأصلي والتزامني. ولهذا 
السبب» أدعو إلى قراءة النص القرآني قراءة تزامنية لا قراءة إسقاطية كما حصل كثيرا فى 
الماضي» وكما لا يزال يحصل في الحاضر. وإ ل كلما في سا عاد تارك 
وواسع جد وهو يعبّر عن العلاقة الروحية للإنسان مع الله. ومصطلح النضوع لله 

فى القران ن على هيئة أخرى تمثل ترقية الإنسان وترفيعه: أقصد الترقية الروحية 

اال من قَبْل في التوراة والانجيل. ويعبر عن هذه الترقية مصطلح 
مهم م جدا هو مصطلح الميثاق (في اللغات الأوروبية ععصهذالق). 

ماذا يعني هذا المصطلح المركزي والمحوري في القران؟ إنه يعني أن هناك تحالفا. 
أي ميثاقاء يربط بين الخالق والمخلوق . وهذا الميثاق مؤسّس على مبادرة الله الذي أولى 
للإنسان مكانة متميّزة بين المخلوقات كلها . فقد وهب للإنسان امتياز تلقَّي كلام الله 
لكي يعيش حياته كلها طبقا لهذا الكلام فيجسّده حيا واقعا في سلوكه, ثم يلتتحق بالله 
في نهاية المطاف حيث النعيم الأبدي وجنة الخلود. فالإنسان» بحسب هذا التحالف 
أو الميثاق» موعود بالحياة الأبدية إذا ما نفذ الشروط بدقة أثناء الحياة الدنيا. إن مفهوم 
الميثاق الشديد الأهمية يحتل المكانة نفسها في الوحي التوراتي والإنجيلي. توجد هنا 
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ترقية حقيقية للشخص البشري بالقياس إلى وضعه فى الجزيرة العربية قبل الاسلام. 
ينبغي أن نموضع ذلك داخل التاريخ» وإلآ فلن نفهم شيئا عن مسألة حقوق الإنسان؛ 
ولن تطرح ضمن المنظور الصحيح. (( حفهوق الإنسان» في القران أكثر تقدما بالقياس 
إلى جو محيط وتاريخ سابق. وحقوق الإنسان التي أعلنتها الثورة الفرنسية بعد عصر 
التنوير الأوروبي سوف تكون شيئا مختلافا تماماء لأنَ التاريخ اختلف والمجتمع اختلف 
ولأن الفكر البشري قد حقق إنحازات لم تكن ممكنة في القرن السابع الميلادي. 

وبشكل عامء ماذا يعنى ظهور الإسلام؟ إنه يعنى إدخال الشعوب العربية (ومن 
ورائها الشعوب الإسلامية) في الحداثة السائدة انذاك: أي في الديانة التوحيدية. وكان 
الجو المحيط بالجزيرة العربية مليئاً بالمواقع اليهودية والمسيحية. وكان العرب ينتظرون 
ذلك الرجل الذي سوف يدخلهم في الحداثة الروحية والعقلية: والذي يخرجهم من 
ورطتهم وعرتهم وبباحر تمر. كانوا ينتظرون الرحل الذي يوكل إليهم مهمّة 

طتهم وعزلتهم وتناحرهم المستمر. كانوا ينتظرون الرجل الذي يوكل إليهم مهمة 
كبيرة» ويخلع على وجودهم معنى» ويدخلهم في حركة التاريخ. وكان هذا الرجل: 
محمّد بن عبدالله. لقد استطاع بواسطة القران أن يدخلهم في تاريخ النجاة والخلاص» 
كما حصل سابقا لليهود والمسيحيين مع أنبيائهم. 

إذاما تموضعنا على هذا المستوى العالي من مناقشة الأمورء وينبغي أن نتموضع عليه 
فإننا نستطيع القول إن هناك سوابق لحقوق الإنسان التي ظهرت عام 1789. كانت 
هناك بذور أوّلية قابلة للزرع والسقي والنماء. هناك قواعد صلبة في هذه النصوص 
الكبرى» هناك بذور أوّلية من أجل تحرير الشرط البشري وترقية الإنسان. هناك نقاط 
مشتركة بين هذه الأديان الثلاثة وتراثاتها الروحية» وتتمثل هذه النقاط بقيم الاخاء 
والمساواة واحترام كرامة الإنسان» إلخ... وعلى هذا الصعيد لا أرى أي خلاف بين 
مايمكن أن يقوله يهودي أو مسيحى أو مسلم. وهذاء بحدّ ذاته» مهم جدا جدا. لأثنا 
إذا ما اتفقنا على هذه النقطة وعدنا إلى جذور الأمور (أي الكتابات المقدّسة نفسها) 
فإننا ننفك عندئذ عن تغذية الخلافات والعداوات التى حكمت علاقاتنا ببعضنا ببعض 
طوال القرون الوسطىء بل التى لا تزال تحكم هذه العلاقات بيننا حتى يومنا هذا. 

1 
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الخلافات المزمنة من صنع التركيبات التيولوجية لا من صنع النصوص الروحية الكبرى 
هذه الخلافات المفتعلة والمتأصّلة لا تتموضع على مستوى النصوص المقدسة نفسهاء 
كما ذكرت آنفاء وإنما تبموضع على مستوى الأنظمة التيولوجية التي شكلها رجال 
الدين في كل طائفة في العصور التالية. فهذه النظرة اللاهوتية التيولوجية التي تبلورت 
وترسّخت في القرون الوسطى شكلت استبعاداً لكل طائفة من قبل الطائفتين الأخريين. 
وراحت كل طائفة ترى أنها تمَثّل وحدها حقيقة الوحي كلها. وهكذا دُبّجت الرسائل 
التيولوجية والأدبيات الغزيرة التى لا تزال تسيطر علينا حتى اليوم. وهكذا دخلنا 
في مرحلة المماحكات الجدالية واللاهوتية السكولاستيكية. ولا نعرف حتى الآن 
كيف نخرج منها على الرغم من بعض الانفتاح الملحوظ في جهة المسيحية الغربية؛ 
وخصوصاً بعد الفاتيكان الثاني عام 21965 ثم في جهة الفكر اللاهوتي البروتستانتي 
بشكل خاص. 

ولا يمكن أن نخرج ابن هذه التركيبات التيولوجية القروسطية والحساسية التى 
يدها في النفوس» إلا بواسطة التوكيد على حقوق الإنسان بالمعنى الواسع والحديث 
للكلمة. وينبغي علينا بهذا الصّدد أن نقيم تمييزاً مهما جدا بين التركيبات اللاهوتية 
التيولوجية التي شكلها المفسّرون واللاهوتيون في القرون الوسطىء وبين الكتابات 
المقدّسة نفسها والتى تبدو أكثر اتساعاً واحتراماً لحقوق الإنسان. فهذه التركيبات 
التيولوجية اللاهوتية قد تحوّلت إلى أرثوذكسيات ضيّقة وابتعدت عن التعاليم المركزية 
التي توحد في الواقع بين الأديان الثلاثة» وذلك في ما يخص احترام كرامة الإنسان 
ورفع مستواه. ويمكتنا أن نستشهد هنا بالكثير من الآآيات القرآنية» التي تركز بشكل 
خاص على ترقية الانسان وترفيعه» وعلى القيم الأخلاقية والروحية التي ينبغي على 
الإنسان أن يتقيّد بها في حياته لكي يستحق هذه الرفعة وتلك الدرجة العالية التي أهلته 
لأن يكون «خليفة الله في الأرض». 


نحو منظور حديث لحقوق الإنسان في المجتمعات العربية والإسلامية 


بعد أن قمت بهذه القراءة السريعة جدا للتعاليم المركزية للقرآن في ما يخصٌ حقوق 
الإنسان» أستطيع أن أقول لكم إن المسلمين المعاصرين لا يقومون بالقراءة نفسها حتى 
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الآن. فعندما نتصفح الإعلان الإسلامي الحقوق الإنسان المذكور في بداية هذا الحديث 
نلاحظ أنّهم يمارسون نوعاً من المحاكاة القانونية. فالمسلمون يُحاكون الغربيين في 
القانونية الشكلانية» وفي الوقت ذاته يحاولون أن يظهروا,عثابة المختلفين عنهم. فهم 
يقلدون (وهذا واضح جداً لمن يقرأ النص ككل) نص حقوق الإنسان والمواطن الذي 
أعلنته الثورة الفرنسية الكبرى عام 1789» ولكتهم يسقطون في الوقت ذاته على فضاء 
النص القراني الكثير من المفاهيم والقيم الحديئة. وهم بذلك يقتربون من لغة إعلان 
حقوق الإنسان والمواطن لعامي 1789 و1948. أكثر ثما يقتربون من ذلك الجانب 
الديني للشخص البشري الذي يشكل جوهر الرسالة القرانية وروحها. وععنى آخرء 
فإنه يحصل على غير وعي من المسلمين نوع من الزحلقة للتعاليم الدينية للإسلام لكي 
تتحوّل إلى نوع من العلمنة غير المعترف بها صراحة. إنها علمنة غير معترف بها وغير 
مفكر بها. العلمنة تكتسح اليوم» تحت غطاء ديني وشعارات دينية» كل أرض الإسلام» 
ولا أحد يعلم بذلك. على العكسء فالتاس يتوهّمون أنْ الدين قد عاد بعد غياب. 
لكأنه غاب لكى يعود!... لا أحد من المثقفين العرب أو المسلمين يتحمّل مسؤولية 
هذه العملية الشاملة والضخمة التي تحصل الآن في كل المجتمعات الإسلامية. أقصد 
لا أحد يتحمّل مسؤؤوليتها ثقافيا وعقليا وتنظيريا. أودّ أن أركز هنا كثيرآن وكثيرا جداء 
على أهمية هذه الظاهرة الضخمة التي لا تنطبق فقط على الخطاب الإسلامي المتعلق 
بحقوق الانسان, وإنما تنطبق على كل الخطابات الإسلامية الأخرى. فهذا الخطاب 
يخلع الرداء الإسلامي التقليدي بكل مفرداته وصياغاته التعبيرية على كل الممارسات 
السياسية والمؤسسات الحديثة والممارسات القانونية التي استعيرت من أوروبا. إنهم 
يغلفونها بشعارات إسلامية وتسميات إسلامية لكي يوهموا بأنهم لم يخرجوا عن 
الخطء ولم يقلدوا ذلك الغرب الإمبريالي» المستعمرء المادي, الملحدء إلخ... ولكن 
عملية العلمنة والتَعَلمن تأخذ بجحراها تحت السطح وتكتسح الأخضر واليابس من 
أمامهاء على الرغم من كل تلك الغطاءات والغلافات. فمن سيحلل ذلك ويعرّيه 
ويكشف عن الأشياء غطاءها؟ 
ا 
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القطيعة الكبرى: الثورة الفرنسية 

لم ننتبه بعد حق الانتباه للرّهانات الفلسفية واللاهوتية, لظاهرة الثورة بصفتها قطيعة 
تفصل العصور الحديثة عن العصور القدرعة؛ أو تفصل رؤيا الحداثة عن الرّؤيا التي 
سادت القرون الوسطى. فهذه القطيعة أصابت المستوى الرمزي والديني في الصميمء 
ول تصب فقط القطاعات السياسية والاقتصادية والاجتماعية من حياة المجتمع. فمحل 
الرمزانية الدينية القديمة حلت رمزانية الدين العلماني الجديد أو الدين المدنى الذي تأسس 
بعد الثورة الفرنسية. أعتقد أن هذه نقطة حاسمة جدا وينبغي أن تحظى باهتمامنا الآن. 
ينبغي أن نفكر من خلال منظور واسع ومفتوح بهذه الرمزانية الجديدة ذات الجوهر 
العلماني والتي ترسّخت شيئا فشيئاء ليس دون صعوبة كبيرة وألم مرير» ضمن سياق 
الثورة الفرنسية وإعلان حقوق الإنسان والمواطن وما تلا ذلك من تطورات في فرنسا 
حتى فصل الكنيسة عن الدولة عام 1905. وإذا ما انخرطنا في هذا التفكير الجديد 
فإنه يقودنا حتما إلى تحاوز ما قلته سابقا عن الاستبعاد التيولوجى المتبادل الذي مارسته 
الأديان التوحيدية على بعضها البعض. وذلك أنه يرك مو ذللف التجاء ز المحرّر 
إلا إذا انطلقنا في دراستنا للنصوص التقليدية الدينية من منطلق علماني منفتح خال من 
كل أسبقية لاهوتية أوتيولنوجية. ومن جهة أخرىء يمكننا أن نلقي نظرة على كيفية 
ممارسة حقوق الإنسان وتطبيقها في البلدان الحديثة المعلمنة» من خلال منظور ينفتح 
على الرمزانية الدينية ويستوعبها بعد أن استبعدها كليا طوال المرحلة الماضية (طوال 
مرحلة العلمنة النضالية الحامية). ويمكن أن تستمرَ بعض المنافسة المنتجة والخنصبة فى 
المجتمع بين النظرة العلمانية الحقوق الإنسان والنظرة الدينية الحقوق الإنسان أيضاً. 
لا؟ إِنّ مثل هذا العمل من المجابهة والمقارعة بين كلتا النظرتين شيء أساسيّ جداً 
اليوم. إنه يشكل عملا ثقافياً وفكرياً على مستوى رفيع. وهو الوحيد القادر إذا ما 
أنمرناه» على أن يفهمنا سبب ظواهر الرفض والعنف في المجتمعات الإسلامية الحاليّة 
وخصوصا تجاه الغرب وعالمه وقيمه. فهذا الرفض العنيف لكل ما هوغربي نات عن عدم 
فهم له وعدم معرفة حقيقية بالمجتمعات الغربية وتطوّرها التاريخي منذ الثورة الكبرى 
وسيطرة العلمنة على كل قطاعات المجتمع المدني. هناك صورة ناقصة؛ بل مشوّهة عن 
هذه العملية التاريخية الكبرى حتى لدى المثقفين في الجهة الإسلامية والعربية. وبسبب 
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هذا الجهل الكبير بكيفية ولادة النظام الاجتماعي العلماني الأوروبي وتطوّره؛ فإنهم 
يجهلون الجوانب الإيجابية للعلمنة والحداثة وحقوق الإنسان. ومن الناحية الأوروبية 
الغربية نلاحظ أيضا عدم رغبة في معرفة مشاكل المجتمعات الإسلامية والعربية. فالأمم 
الأوروبية غيورة على ثرواتها وتقدمها ودكوقراطيتها وسعادة أبنائها وتمتّعهم بحقوق 
الإنسان والمواطنية» ولا يهمّها ما يحصل في الخارج من بؤس وذل واحتقار لأبسط 
حقوق الإنسان والمواطن. أليست هذه هى الأنانية؟ إسمحوا لي أن أقول ذلك. 

أود أن أضيف هنا ما يلي: إن المسلمين عموما والعرب خصوصاً لا يجهلون فقط 
عملية التطوّر التاريخي للمجتمعات الأوروبية المواجهة لهم, وإئما يجهلون أنفسهم 
أيضا وترائهم الإبداعي المنتج. إنهم لا يستطيعون أن يقرأوا (بالمعنى القوي والحديث 
للكلمة) ترائهم الخاص بالذات» لكي يعرفوا كيف يتعاملون معه ويستفيدون من 
ويتجاوزون فيه كل ما يعوقهم عن الانطلاق والتحرّر. إن هذه الهوّة التي تفصل 
المسلمين اليوم عن تراثهم الخصب والمبدع في العصور الكلاسيكية؛ تمثْل مشكلة 
حقيقية بالنسبة لتطوّرهم الراهن. فلو أتهم يعرفونه جيداً أو يقدرون على قراءته جيدا 
لاستطاعوا أن يعثروا فيه على نقاط ارتكاز صلبة ينطلقون منها بكل ثقة لمحاورة 
الغرب الأوروبي والتفاعل مع تحربته التاريخية فيستفيدون منها ويفيدون. ولكن, ويا 
للأسفء فإني أنظر في كل النواحي فلا أرى حتى الآن بصيص النور المنتظر» لا أرى 
أي نبض حقيقي يبشر بالمستقبل وبا خروج من النفق المظلم الطويل. الجميع مستكينون 
لما هو قائم وجار أبديا كالذهر. لقد استطاع العرب المسلمون أن يواجهوا التحدي 
الحضاري في العصور القديمة عندما خرج من بين ظهرانيهم نبي جديد عرف كيف 
يوقظهم فيدخلهم في حداثة ذلك العصر. ويفتح لهم أبواب التاريخ. فمتى سيشهدون 
حركة فكريّة عالية تدخلهم من جديد في دين العوالم الحديثة: دين التقدم والعقلانية 
والحداثة؟. .. 


منظورات وآفاق 
ينبغى أن أقول إن ما يعقد مسألة حقوق الإنسان أكثر فى المجتمعات العربية والإسلامية 
الحالية» هو الطريقة التى تركبت عليها الأنظمة السياسية والدول القومية بعد الاستقلال. 
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فهذه التركيبة بكل نواقصها وسلبيّاتها لا تزال تعرقل عملية تطبيق الحد الأدنى من 
حقوق الإنسان واحترامها بالشّكل اللازم. كل الصراعات والتوترات الناشبة حاليا فى 
هذه المجتمعات نائحة عن ذلك. 1 

ففي المجتمعات العربية والإسلامية توجحد شبيبة صاعدة واعدة غزيرة العدد. وهي 
تحلم.مستقبل أفضل» كما أنها واعية لمسألة حقوق الإنسان. فهي ترى ما يحصل في 
المجتمعات الأوروبية (عن طريق وسائل الإعلام أو بشكل مباشر)» وترى كيف ينعم 
أبناؤها بحقوق لا تتمتّع بها هي في مجتمعاتها. وعندئذ تحسٌ هذه الشبيبة بخيبة أمل 
وما هو أكثر من خيبة الأمل. ولهذا السبب تحصل الانفجارات والصراعات العنيفة 
من حين لآخر. ينبغي أن يفهم الغرب ذلك. فهذه الشبيبة ليست كلها متعصّبة ولا 
متزمتة ولا مغلقة على الحداثة وروح العصر. على العكس, إن فيها تيارات مليئة بروح 
المستقبل وراغبة في صنع شيء جديد مختلف عمّا هو قائم. ولكنها محبطة. ونظرا لعدم 
إمكانية انبثاق أحزاب سياسية تعبّر عنها وعن مشاكلها (بسبب سيطرة الحزب الواحد) 
فإنها تلجأ إلى تشكيل جمعيات الحقوق الإنسان. ولكن هذه الجميعات تصطدم فورا 
بالعقبات السياسية المتولدة عن أنظمة ما بعد الاستقلال بالطريقة التى ركبت عليها. 
ا ان رو م ما اق تيك رن ار عي بان ار روا ع ال اناو عا 
الماضية. لقد أنمرت بعض الأشياء فى ما يخصٌ تأكيد الذاث والبناء القومي والوطني. 
ولكتها أثبتت فشلها في ما بعد على عدة أصعدة» ومنها التنمية والتحديث واحترام 
الانسان وحقوقه وجعله يشعر بأنه مواطن فعلاًء لاشكلياً ولا نظرياً. فالانسان له حقوق 
على الدولة والمجتمع (وعليه واجبات بالطبع)؛ ولكن هذه الحقوق غير مضمونة إلآ 
في القليل النادر. ينبغي أن نفهم هذه النقطة لكي نفهم حقيقة الصراعات الدائرة حاليا 
في المجتمعات العربية والإسلامية. فهي ليست راجعة إلى أنْ الإسلام عنيف بطبعه أو 
أن العرب يحبّون العنف أكثر من غيرهم؛ وإنما راجعة إلى ظروف اجتماعية واقتصادية 
وسياسية ضاغطة جداً. سوف أشير هنا إلى نقطة إيجابية في تركيبة هذه الأنظمة. ففي 
معظم هذه الدول توجد دسائير تنص على حقوق الانسان؛ وعلى الرغم من أنها تبقى 
شكلية وغير مطبقة إلا جزئياً جدأً فإنها مفيدة ويمكن استغلالها في المستقبل. إِنَّ تجرد 
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إني أرى أن حمل هذه المعطيات والمشاكل والصعوبات ينبغي أن تدفع كل العرب 
والمسلمين إلى اللإحساس بضرورة التفكير بأسس حقوق الإنسان ضمن منظور إسلامي 
أولاء ثم ضم منظور التاريخ المقارن. أقصد مقارنة لة واليهودية من 
جهة» ثم بشكل أخصٌ مقارنة الإسلام.ما حصل في أوروبا بدءأ من الثورة الفرنسية 
وحتى اليوم. ينبغي إقامة المجابهة بين كلا النظامين من القيم والنظرة للعالح والاؤنسان. 
وأعتقد أنه سينتج شيء إيجابي مخلص ومنقذ عن طريق هذه المجابهة المفتوحة وتلك 
المقارنة. هذه هي المهمّة المطروحة على المفكرين العرب والمسلمين في المرحلة القادمة. 
لقد انتهت المر حلة الإيديو لوجية» أو أوشكت على نهايتها. وهذه المهمة تتطلب طرح 
كل مشكلة تفسير النصٌ القرانى على ضوء معطيات العلوم الإنسانية الحديثة. فقد 
لاحظنا في الجهة الأوروبية المسيحية وجود جهود حديثة كبيرة تمشي في هذا الاتحاه 
وتقوم بعملية تأويل للنصوص الدينية على ضوء العلم المعاصر. 

أمَا في الجهة الإسلامية فنلاحظ تأخر حصول هذا العمل حتى الآن, لأنه يصطدم 
بعقبات سياسية أساسا. وهو إذا ما حصل سوف يؤدّي إلى تشكيل الفكر الحديث المنقذ 
داخل المجتمعات العربية والإسلامية. ولكن السياسة تقف المثل هذا العمل التحريري 
بالمرصاد. والواقع؛ إن عملاً كهذا لاهوتي وتأويلي أساساًء أقصد أنّه من اختصاص 
ما ندعوهم في الإسلام بالعلماء» أي الفقهاء في الدين» أو من اختصاص رجل العلم 
بالمعنى الحديث للكلمة كعالم الألسنيات والتاريخ والقانون؛ إلخ... على الرغم من كل 
ذلك فإِنَ هذا العمل يصطدم مباشرة بعقبة سياسية. أقول ذلك وأنا أعرف عمًا أتحدث. 
فما السبب؟ 

السبب هو أن عملا كهذ! يهدف أصلا إلى تجديد التفسير التقليدي؛ ويطرح بالتالي 
مشكلة قراءة كل تاريخ تشكل ما ندعوه بالقانون الإسلامي (أي الشريعة). وإذا ما 
سمحتم لي أن أضيف هذه الملاحظة قلت إن تصوّر القانون الديني في الإسلام يشبه 
تماما تصوّر المسيحيين للقانون الكنسي (ممهده 6ذه:2 ع.[). 

ععنى آخرء فإن القانون الديني متصوّر ومرئي بصفته تفويضاً انطلاقاً من نص ديني. 
وبالتالي» فإن الأحكام القانونية الناتجة عنه متصوّرة وكأنها إلهية. وبالتالي» فكما رأينا 
في مقدمة هذا الحديث عندما ذكرنا الإعلان الإسلامي لحقوق الإنسانء فإنه لا يمكن 
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لأي سلطة بشرية أن تقوم بتعديل هذه القوانين أو تطويرها لكي تتناسب مع مقتضيات 
الظروف والأحوال المستجذة. وأنتم تعرفون أن المطالبة بتطبيق الشريعة تعتبر شعارأ 
(دون اجتهاد ودون إخراج وتأويل حديث) في بلدان كالسودان والباكستان والعربية 
السعودية... هنا يكمن لبّ المشكلة والعقبة الكأداء. 

والمفكر الإسلامي المعاصر يقف أعزل من كل سلاح أمام هذه المعضلة الرهيبة. لأن 
هذا التصوّر المذكور لا يخصّ فردا بعينه أو مجموعة علماء الدين فقطء وإنما يشمل معظم 
قطاعات المجتمع من فيهم الكثير من المثقفقين الذين لم يتحرّروا حتى الآن من النظرة 
التيولوجية التقليدية. وهنا لا يكفى أن نعيد قراءة النصّ القرآى وحده وإِئما ينبغى أن 
نعيد قراءة كل كتب الفقه التى تشكل ما ندعوه بالقانون الإسلامي (أو الشريعة). وهذا 
القانون» على عكس ما تتوهم أغلبية المسلمين» ناتجحع عن عملية بلورة تاريخية محض 
يمكن للدارسين أن يشرحوهاء وقد شرحوها في الواقع (أحيل بهذا الصدد إلى دراسات 
جوزيف شاخت عن كيفية تشكل القانون الإسلامي بالتدريج أثناء القرنين الأوّل 
والثاني للهجرة). ولكن هذه الدراسة التاريخية لتشكل القانون الديني في الإسلام لم 
نحصل حتى اليوم في المجتمعات الإسلامية أو العربية. فهذه القراءة التاريخية المحض 
لا تزال تصطدم حتى الآن بعقبات سياسية وإبستمولوجية» وأكاد أقول عاطفية نفسيّة. 
وذلك لأن القانون الديني لا يزال متصوّرا وكأنه من أصل إلهي ولا علاقة له بالبلورة 
التاريخية التى قام بها البشر (أي الفقهاء والقضاة). 

لتوضيح هذه النقطة أضرب لكم المثال التالي: عندما أراد بورقيبة إصلاح القانون 
المتعلق بالإرث اصطدم فورابمعارضة شعبية واضطرٌ للتراجع. وليس السبب فقط هو 
أنه يوجد نص قرآني صريح بهذا الصّدد يقول «إن للذكر مثل حظ الأنثيين»» وا لأنه 
يوجد في القانون الإسلامي أيضا فرع كامل عن مشاكل الإرث وأحكامه. وحتى هذا 
المطاف!... 
الإسلام عن حقوق الإنسان. أقصد أي تصوّر جديد لهذه الحقوق. إنها مشاكل 
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ضخمة وأكاد أقول مرعبة. وما دام الفكر الإسلامي المعاصر أو الفكر العربي المعاصر 
عاجزاً عن تحمّل مسؤوليته والقيام بهذه المهمّة على وجهها السليم فلا أرى حلاً 
يلوح في الأفق. إننا نهدف إلى تكوين هذا الفكر وبناء صرحه لبنة لبنة ضمن ظروف 
أقل ما يُقال فيها إنها مريرة وقاسية. فالعملية تخصٌ القيام بثورة إيستمولوجية داخل 
الفكر الإسلامي نفسه. ولكن المفكرين والمثقفين لا يزالون يتهيّبون القيام.عثل هذا 
العمل ويفضلون الاستمرار على واقع الخال رغم عدم اقتناعهم به ورغم تخوّفهم 
من إرهاصات الواقع وآفاق المستقبل الغامض. ولهذا السبب أقول إن مسألة حقوق 
الإنسان تبدو لي» ونحن نحتفل بالذكرى المئوية الثانية للثورة الفرنسية» فرصة ذهبية 
من أجل إعادة النظر جذريا بكل النظام الثقافي التقليدي, وفتح المجال لولادة نظام 
فكريّ عربىّ وإسلامي جديد. هذا النظام الجديد هو الذي نسعى إليه الآن بكل قلوبنا. 


مناقشات وردود 


بييرشونو (نام ن2دان) ععمء 21 ) 
بعد أن انتهى أركون من إلقاء مداخلته فتح الباب للتقاش» وتقدم بيير شونو؛ أحد 
كبار مؤرخي فرنسا وأستاذ تاريخ العصور الوسطى في السوربون الأولى» بالسؤالين 
التاليين: 

1 - كيف تقول إن المسلمين يقومون بعملية محاكاة وتقليد للغرب في حين أنهم 
يرفضونه ويرفضون قيمه؟ 

2- ما هي ملامح هذه الثورة الإبستمولوجية أو القطيعة المعرفية التي تدعو إليها؟ 


روجيه أرنالديز (2نل21معخ ععوه18) 

ثم تقدّم المستشرق المعروف أرنالديز لكي يطرح سؤالاء فإذا به يُلقي مداخلة طويلة 
فيها الكثير من الاعتراضات وتستحق أن نقف عندها وقفة خاصة, لأن أرنالديز كان 
من بين الموجودين في القاعة المختصٌ الوحيد في الإسلاميات» بالإضافة إلى أركون. 


| 


32 الفكر الإسلامي: نقد واجتهاد 


اعتراضات أرنالديز 
إن هذه المحاضرة غنية جدأ» وبالتالي فمن الصعب أن أردّ عليها باختصار أو أن أكتفي 
بطرح سؤؤال. اعذرونيء إذن» إذا ما طال بي الحديث. أعتقد أن الفكرة المحورية 
لمحمد أركون والتى طلما تناقشنا حولها في الماضي (وهو يعلم أني لست متفقا معه 
دائما) أقول إن الفكرة المحورية هي التالية: لقد وجدت في تاريخ الإسلام تركيبات 
تيولوجية (لاهوتية) وقانونية وتشريعية جمّدت ورعا بدلت وشوهت التعاليم القرانية 
التي كانت منفتحة غنية متعددة الاحتمالات» والتي يمكن للبشرية أن تتأمّل بها وتفكر 
فنها حش يوم الدين... 

وأعتقد أنه إذ يقول ذلك يقول أشياء صحيحة. ولكنني سأدافع ولو للحظة عن كل 
أولئنك الفقهاء والعلماء والمفسرين الذين طالما درستهم وعاشرت نصوصهم. سوف 
أذكر محمد أركون بأنّ هولاء الفقهاء كانوا نشيطين جداء وأنهم حرّكوا النصوص 
القرآنية وأنعشوها بتفاسيرهم إلى درجة أنه يصعب علينا اليوم حتى باسم العلوم 
الانساتة العريدة معدا غليك ياسيد أركوق أن د فيا هنا آخر عديدا غير الذدئ 
وجدوه! سوف أضرب لكم المثل التالي: 

جاء في التوراة والانجيل: لا تقتل أبدأًاء.معنى لا تقتل في المطلق. القتل ممنوع منعا 
باتا ولأي سبب. عندما أنظر في القرآن لا أرى مثيلا لذلك. أرى في القرآن الآية التالية: 

(دوما كان لمؤمن أن يقتل موؤمناً إلا خطأ) (النساءء الآية 92). 

كيف كن أن تفسّر هذه الآية؟ كان الفقهاء والمفسّرون المسلمون يتحدّثون عن 
الاستدلال بالضدّ» ونحن سوف تتبع المبدأ نفسه ونقول: .ا أنه لا يحق للمؤمن أن يقتل 
مؤمنا آخرء فإن ذلك يعني أنه يحقّ له أن يقتل غير المؤمن. وهذا أحد التفاسير الممكنة. 
والبعض الآخر من الفقهاء مثل ابن حزم مثلا (الذي كرّست له أطروحتي) يقولون إِنه 
لا يحق استخدام حجّة الاستدلال بالضد هناء ويستنتجون بالتالي أن الآية تعلق بمحالة 
خاصة لا تشمل الحالة العامّة. ولكن مهما يكن من أمرء فإن الشيء الصريح في الآية 
هو النهي عن قتل المؤمن وليس غيره. والحالة الخاضة هنا أكثر أهمية من الحالة العامّة. 

ولكن ما حكم غير المؤمن؟ هل يجوز قتله أم هل يجب قتله؟ يقول ابن حزم إنه 
ينبغي أن نبحث في ايات أخرى عن حكم غير المؤمنين وليس في هذه الاية الخاصة 
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بالذات؛ لأنها لا تشمل إلا حكم المؤمن فقط. ولكن هنا نجد آيات وأحاديث نبوية 
عديدة. ونحد اراء متشعّبة ومتضاربة لدى الفقهاء والمفسّرين. فبعضهم يقول إذا ما 
أقمتم حلفا مع غير المؤمنين فاحترموه وتقيّدوا به. ونيحد أن البعض الآخر من غير 
المؤمنين قد أصبحوا يحتلون مكانة الذَمي في المدنية العربية الإسلامية. فالذميّ 
اصطلاحا هو اليهودي أو المسيحي الذي يخلع عليه المسلم حمايته أي حماية روحه 
ورزقه مقابل جزية معيّنة (من الواضح أن أرنالديز يطابق هنا بين كلمة مؤمن وكلمة 
مسلم على مستوى نص القران). 

لقد توفت طويلاً عند هذا المثال لكي أبيّن لكم أن المفسرين في العصر الكلاسيكي 
للإسلام (أي ما يقابل العصور الوسطى عندنا) كانوا قادرين على أن يستخرجوا 
من الآيات القرآنية كل ما هو مقال أو مُتضمّن فيها تقريبا. ولهذا السببء أقول إن 
المسلمين المحدثين الذين يستعيرون المناهج الغربية كان أحرى بهم أن يكتفوا.عناهج 
أسلافهم من القدماء» فهي تو صلهم بالدقة نفسهاء لأن يستخلصوا من الآيات القرانية 
ما توصلهم إليه هذه المناهج التابعة للعلوم الإنسانية» والتي يتغنّى بها محمد أركون... 

ولكن معك الحق في نقطة أساسية في تحليلك: هي الكشف عن تغطية الأفكار 
العلمانية الحديثة وتغليفها بغلاف ديني أو إسلامي من قبل المسلمين. وهذا ما وقع فيه 
الإعلان الإسلامي الحقوق الإنسان الصادر في اليونسكو عام 1981 والذي بنيت عليه 
كل محاضرتك. ورتما كان من الأفضل هنا أن يتحرّر الفكر الإسلامي من نزعته القانونية 
والشكلانية المفرطة. ذلك أنك تعلم أن ما أحبه أنا شخصياً في الإسلام هو الصوفية. 
وأعتقد أنه كانت هناك إنسيّة صوفية (عداوء دبز رونمو صدط). وهذه تتضمّن حقوق 
الإنسان. فنحن لا يمكن أن نرى صوفيا يقتل جاره أو يستولي على امرأة جاره؛ وإلآ 
لكان صوفيا مزيّفا. ولكن الشيء السلبي لدى المسلمين قديما وحديثاً هو إلحاحهم 
وتركيزهم المستمر على الجانب التشريعي والقانوني للوحي القراني» وإهمال الجوانب 
الأخرى. 

أقول ذلك وخصوصا إذا كنا نعلم أن النصوص التشريعية في القرآن تثير مشاكل 
صعبة وعويصة كما ذكرت فى محاضرتك. إذ حتى لو كان المرء مفسرا حاذقا جدا فإنه 
مدع كردن بس هذه الشاكل الدرهية اال بيك التصرض لباه 
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بالارثء» ومعاملة النساءء؛ أو الطلاق وتعدد الزوجات» من الصّعب تفسيرها ضمن 
منظور يناسب حقوق الإنسان بالمعنى الحديث للكلمة. ولكن ليست مهمّتي إيجاد 
الحلول لهذه المشاكل» وإنما هي مهمّة المسلمين أنفسهم. 

ل 

هل تعتقد أنه يمكن ن أن نستخترج شينا مفيداً في ما يخصٌ التفكير بحقوق الإنسان 

من المفهوم الإسلامي: حق آدمي ( حقوق الله وحقوق ادم)؟ ما رأيك به؟ 

ألا يممكن الاعتماد عليه من أجل تأسيس نظرية حقوق الإنسان في العالم العربي 
والإسلامي؟ أخيرء فإنك تحدّثت عن جهل المسلمين المعاصرين بالأطر الاجتماعية ‏ 
الثقافية التي ولدت داخلها الثورة الفرنسية. وهذا شيء مهم وضروري أتفق معك فيه. 
ولكني أعتقد شخصياً أن الأفكار التي ترتكز عليها ثورة حقوق الإنسان في أوروبا 
هي أفكار القانون الطبيعي (اه,د0ةه :زم ع1). وإذن» فإني أطرح عليك هذا السؤال: 
مما أنه لا يوجد قانون طبيعي ولا أخلاق طبيعية في الإسلام وإنما يوجد قانون وأخلاق 
موْسّسان على الدين فما العمل؟ أعتقد في ما يخصني أنه توجد في الإسلام كلمة قرانية 
مهمّة جد جدا هي: الفطرة. فما هي الفطرة؟ نحن نعلم أن الفاطر هو الله لأنه يفطر 
الأشياء أي يخلقها. وبالتالي» فالفطرة هي علامة الخلق التي يودعها الله على سطح 
الأشياء» هى علامة على خلقها . وتوحد معان عديدة للفطرة . ولكن لالس رابع 
وقانونى» إذا جاز التعبير» هو: : أن الله يفطر الناس أي يخلقهم أحرارا ومتساوين منذ 
البداية. وبالتالي» فإذا ما وافقتني على هذا التفسير للفطرة فإنه يمكننا أن نعتبرها كقاعدة 
متينة وصلبة» يمكن أن نؤْسّس عليها نظرية جديدة لحقوق الإنسان في بلدان العرب 
والإسلام. 

أخيراء فإنك تحدّئت عن الأطر الاجتماعية ‏ الثقافية للمعرفة التى كانت سائدة 
فى الحزيرة العربية فى زمن النبىّ. إنى أعرف أنك تحبٌ كثيراً الإحالة إلى هذه الأطر 
والستدايان رارم أما أنا فأقل حماسة منك بكثير لها وللعلوم الإنسانية. وأعتقد 
شخصيا أنه لا يمكننا أن نعرف شيئا كبيرا عن الأطر الاجتماعية ‏ الثقافية السائدة في 
زمن النبي. أعتقد أنه لا يمكننا أن نعرف أكثر ما ذكره زميلنا ماكسيم رودنسون عن 
الموضوع؛ خصوصا في كتابه عن النبىّ (محمّد). 
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أركون يرد 

بعد هذه المداخلة الطويلة والمهمة» كان الوقت المخصص للجلسة قد شارف على 
الانتهاء. ولكن رئيس الجلسة مدد لأركون مذة ربع ساعة للردٌ عليها وعلى بقيّة 
الأسعلة. قال أركون كرة على سؤال بير شوتو المذكور انفا: 

1 - كيف تقول إن المسلمين المعاصرين يقومون بعملية محاكاة تقليدية للغرب» في 
حين أنهم يرفضونه ويرفضون قيمه؟ 

وأجاب أركون: 

إن المسلمين المعاصرين إذ يقومون بعملية الإسقاط هذه (أقصد إسقاط المفاهيم 
والقيم العلمانية الأوروبية على النصوص التأسيسية للإسلام) لا يشعرون بأنهم 
يقلدون الغرب أو يحاكونه. فالمسلمون إذ يفعلون ما يفعلونه يشعرون أو قل يتوهمون 
بأنهم ينتتجون فكرا خاصا بهم ومن بنات عقولهم. وهذه العملية في التقنيع والتمويه 
على الذات معروفة ومشروحة من قبل العلوم الاجتماعية التى لا يحبها أرنالديز. فعلم 
الاجتماع يعلمنا أن الفاعلين الاجتماعيين لا يعرفون بالضرورة وبشكل واع حقيقة ما 
يفعلونه بالضبط. الدارس المحلل هو وحده الذي يعرف ذلك ويحلل الاليات الخفية 
لعمل الفاعلين الاجتماعيين المنخرطين في حمأة تاريخ ما (أي البشر). إنها الحقيقة 
واقعة أننا نحد عددا كبيرا من النصوص والمؤسسات والممارسات العملية الآتية من 
الغرب والمزروعة في البلدان الإسلامية أو العربية. ولكن منذ أن كان المسلمون قد 
انخرطوا في عملية النضال من أجل انتزاع الاستقلال الوطني فإنه من المفهوم (إن 
م أقل من المشرو ع) أن يأنفوا من نسبتها إلى الغرب. ومن المفهوم أن يحاولوا إيجاد 
أصول في نصوص تراثهم لهذه الدساتير والمؤسسات ذات المنشأ الأوروبي والعلماني 
الواضح. وهكذا يقومون بعملية الإسقاط ويستطيعون القول إن مفاهيم الديموقراطية 
والعقلانية والاشتراكية وحقوق اللإنسان كانت قد وجدت في الإسلام قبل أن يكتشفها 
القرب يالف وارسجعةاسينة أايل إنا الامر بصل,مبعضه إلى حد الامضاد بان.علم الثرة 
الحديث قد وجد في القرآن أيضاً قبل أن يكتشفه الغرب .مئات السنين. وهم يتوهمون 
أن مثل هذه الأقاويل تعلى من شأن القران» ولا يعلمون أن القرآن ليس بحاجة إليها 
للتدليل على عظمته الدينية والروحية. وكل ذلك ليس إلا محاولات ساذجة_وإن كانت 
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مفهومة في سياقها ‏ لإثبات الذات في مواجهة الغرب الأوروبي. 

أما في ما يعخص سؤالك الثاني (مشيرا إلى بيير شونو) فسوف أرد عليه في ما أرد 
على المداخلة العامة والقيمة لأرنالديز لأن الوقت قد أدركنا. السيد أرنالديز وأنا نعرف 
بعضنا منذ عام (1956) ولا أجرو على القول إنه أستاذي لكيلا أكبره في العمر أكثر ! 
فأنا قد شبت كليا فما بالك به هو أتمنى له عمرا مديدا... (عمر أرنالديز ثمانون عاما 
وعمر أركون ستون). على أي حال فإن نقاشنا مستمر منذ ثلاثين سنة. وقد اختلفنا 
كثيرا واتفقنا قليلا. ومهما يكن من أمرء فإنه نقاش عام يتجاوز شخصينا المتواضعين 
لكي يصل إلى مسألة أكبر وأعمق هي مسألة المنهج والتوجه الإبستمولوجي. من 
الواضح أن لنا موقفين مختلفين من مسألة المعرفة. فالموقف الأول ينظر بالأحرى إلى 
أفهمه ولا أدينه. والموقف الثاني هو الذي يستخرج كل الدروس والعبر من الثورة 
الإبستمولوجية التي حصلت مع الثورة الفرنسية. هناك سر (عنتووده) أو صدع 
أحدثته هذه الثورة بالقياس إلى الماضى. وهذا الكسر ذو طبيعة سياسية بالتأكيد لأن 
الحدث سياسيء ولكنه ذو طبيعة إيستمولوجية أيضا. فالكسر السياسي أو القطيعة 
السياسية إذا شئتم جاءت بعد أن كانت القطيعة المعرفية قد انتصرت على أيدي مفكري 
عصر التنوير. ينبغى ألا ننسى هذه النقطة المهمة جدا. وإذن» فإن تحرير الشرط البشري 
شيء حديث العهدء هذا على الرغم من أنه يمكننا أن بحد في التراث الإسلامي وفي 
بقية التراثات التوحيدية أيضاء بعض العناصر والبذور التي استبقت ذلك كما ذكرت 
آنفاً. ولكن ذلك لا يعني أن نظام الفكر الذي ساد العصور الوسطى والذي لا يزال 
سائدا في قطاعات واسعة من مجتمعاتنا الإسلامية والعربية» هو نفسه الذي ساد 
بعد انتصار الثورة الفرنسية! هنا ينبغي أن نتفق أو لا نتفق: فإما أن نعترف بوجود 
قطيعة ابستمولوجية في تاريخ الفكر والحياة» وإما ألا نعترف! ولا أحد يستطيع أن 
يجبرنا على الاعتراف. يمكن للمرءء ولكن يحق للاآخرين أن يتبنوا الموقف المعرفي 
والوبستمولوجي الحديث؛ ويحق لهم استخدام العلوم الإنسانية لأنهم يجدون فيها 
آفاقا أوسع وأرحب في النظر إلى الإنسان» واحترام حقوق الإنسان دون أي تمييز في 
الدين أو الطائفة أو العرق أو اللغة أو اللون» إلخ... وهذا الشيء لم يكن مضمونا في 


| 


الأصول الإسْلاميّة الحقوق الإنشان 327 


الماضي» أي ضمن إطار نظام المعرفة التقليدية الذي هيمن على العصور الوسطى كلها. 
من الواضح أنني من أتباع الموقف الثاني دون أن أنسى وجود أتباع للموقف الأول 
حتى في الغرب الحديث والْعُلمَن. وأنا احترمهم كاشخاص وأحترم قناعاتهم ولكني 
أعلن على الملأ اختلافي معهم. فأنظمة الفكر لها تاريخ وليست آنية من الغيب أو 
من وراء البحار أو من فوق السماوات! إن لها نقطة أصل ومنشأ وتطور ورا الحظة 
احتضار أيضا لكي تنشأ على أنقاضها أنظمة فكرية أخرى جديدة (أنظروا بهذا الصدد 
كتاب ميشيل فوكو: «الكلمات والأشياء»). وهذه هي سنة الحياة والكون. فلماذا 
الخوف من الجديد والتجديد» خصوصاً إذا كان يلبي حاجة تاريخية ويؤدي إلى كسر 
القيود وإزالة الجدران القديمة الفاصلة بين الشعوب أو حتى بين أبناء الشعب الواحد؟ 
نعم. إني أتبنى موقف العلوم الإنسانية في أشد تحلياته حداثة وطليعية. ولا أشعر بأي 
حرج في قول ذلك على الرغم من أنه يزعج صديقي أرنالديز. ولكني لا أتبناه عن 
تقليد أعمى أو سذاجة أو انبهار بالزي الدارج في الغرب كما يزعم التقليديون في 
كلتا الجهتين. أقول ذلك وخصوصا أ ني لا أنكر أهمية التجارب التي عاشتها البشرية 
في الماضي سواء أكانت ذات طبيعة دينية أم ثقافية أم فنية. ولهذا السبب ركزت, منذ 
بداية محاضرتي» على ضرورة إعادة قراءة النصوص الدينية الأساسية من أجل الارتكا 
عليها في بناء شيء حديث ومتين وإيجابي . فأنا لا أستخف بتجارب القدماء ولا أهمل 
التعاليم الإيجابية للنصوص الكبرى التي عاشت ت عليها البشرية أجيالاً طوالاء ولا تزال» 
كما أني لا أهمل عمل المفسرين المسلمين الكلاسيكيين. ولكن ينبغي أن نأخذ في 
الاعتبار مسألة التغير والقطيعة التي تحصل في محال المعرفة البشرية والتاريخ البشري. 
ولايمكن للتراث الإسلامي (وبالتالي العربي) أن ينجو من هذه القطيعة الإبستمولوجية 
التي ستصيبه يوماً ما والتي ربما كانت قد ابتدأت الآن» على أي حال؛ لقد ابتدأت 
تنخر في الواقع وتفعل فعلها فيه دون أن يشعر بها المسلمون أو دون أن يحسوا بها كما 
ينبغي. والدليل هو غياب أي تنظير فكري حولها في اللغة العربية واللغات الإسلامية 
الأخرى حتى الآن. ولا يمكن للمسلمين أن ينجوا بشكل خاص من المواجهة التالية 
والحاسمة في كل عملية للحدابة: أقصد المواجهة الحاصلة , بين النصوص الكبرى التي 
تبدو متعالية لا تتغير ولا تتبدل» وبين التاريخ البشري الذي هو متغير ومتبدل بطبيعته. 
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وهذا ما سيجبرناء إذا ما أردنا أن نكون واقعيين, على الاعتراف ,عقولة التغير والقطيعة 
التي تصيب أنظمة المعرفة بصفتها إحدى المقولات الأساسية في العلم الحديث. فنظام 
المعرفة القروسطية والمنهجية التفسيرية القروسطية لا تتوافق مع تعاليم علم الألسنيات 
الحديثة مثلا. فالألسنيات الحديثة تطرح أسئلة على النصوص الكبرى تختلف جذريا 
عن الاسئلة التي كانت تطرحها اللغويات التقليدية المستخدمة من قبل كبار المفسرين في 
العصور الوسطى. وكذلك الأمر في ما يخخص علم الأنتربولوجيا الحالي» فهو يتيح لنا 
لأول مرة في التاريخ أن تتحدث عن وجود معرفة ذات نمط أسطوري وبطريقة لا يمكن 
لأناس العصور الوسطى أن يفهموها أو يقبلوها. والدليل أن الفكر الإسلامي السائد 
حتى اليوم يرفض كل تاريخية. إنه لا يزال يكذب التاريخ والواقع رافضا أن يأخذهما 
في الاعتبار» ويتعلق ثالية أسطورية تقف فوق السحاب. فالفكر الإسلامي يرفض أن 
يأخذ في الاعتبار مفهوم الأسطورة (ع«اءترد:ء1) بحسب المعنى الأنتربولوجي الحديث» 
سب اس شرا الذي قد اوس الول نر عه ابعر لي قار ا اوري 
أو الخيالي أو المجازي هو أحد المكونات الأساسية للشخص البشري والثقافات البشرية 
كلهاء وليس فقط للثقافة العربية الإسلامية» هذا بالإضافة إلى البعد العقلاني والاقتصادي 
والحسابي الدقيق بالطبع. ولكن المسلمين يرفضون حتى اليوم أن يأخذوا هذا المفهوم 
المحوري في الاعتبار وأن يكشفوا في تاريخهم عما هو أسطوري مبالغ فيه وعما 
هو واقعي تاريخي» وكيف يتم المزج بينهما. والواقع أن الوعي الأسطوري بالذات لا 
يشعر بآنه أسطرري اديب بسيظط» هر أنه تدعره لحن بالاسطورة يراه هو سبقيوة 
واقعة لا تقبل النقاش (انظر مسألة الحقيقة والمجاز في التفسير الكلاسيكي» ثم مسألة 
المعجزات وتصور الشخصيات الدينية الكبرى فى وعى المؤمنين التقليديين). ونحن 
نعلم أن الفلسفة الوضعية نفسها في القرن التاسع عشر كانت ترفض الاعتراف بالبعد 
الخياللي والأسطوري للإنسان» وإن يكن لأسباب مختلفة أو معاكسة بالطبع. ولهذا 
حذفت الدين أو البعد الدينى حذفا كاملا باعتبار أنه مرحلة قديمة تحاوزها الإنسان. 
أما الال اللديك إن اميم يد رت بالأسطورة أو بالمتخيل كحقيقة واقعة» ويدرجها 
داخل نظام العقلانية ويدجنها بشكل ما إذا جاز التعبير. فالأسطورة هي إحدى الطرق 
لإنتاج المعرفة عن الإنسان. والأساطير المنتشرة لدى شعب من الشعوب تعلمنا الكثير 
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عن أخلاقه وعاداته وحساسيته. والمعرفة الأسطورية ليست خاصة بالمسلمين أو بالثقافة 
الإسلامية وإنما هي ظاهرة أنتربولوجية: أي تشمل جميع الثقافات وجميع الشعوب. 

نفي فضاء الأسطورة والمتخيل يسبح الوعي الإنساني ويتعظيل بخراء. تاعماء 
سعيدا. وبهذا المعنى يمكننا أن نتحدث عن الأسطورة الفرنسية. وقد درس الناقد 
رولات بارث في كتابه (أساطيريات» (وع نواعم 1 مطء جا/ة) بع من أهم الأساطير 
المنتتشرة في المجتمع الفرنسي الاستهلاكي الحديث. وعندما يجيش قائد ديني ملايين 
المسلمين باسم الشعارات الدينية؛ ويضرب على وتر المتخيّل الديني الحساس والموروث 
أباعن جدء فإنه يحرك المتخيل والبُعد الأسطوري الراسخ في وعي المؤمنين. الأسطورة 
تحرك التاريخ مثلما تحركه الوعود المحسوسة والماديات» ورعا أكثر. هنا يكمن نقص 
الماركسية الرهيب» فهي تقف على رجل واحدة لا رجلين (وهنا يتفوق ماكس فيبر 
على كارل هار كس ). 

وعلى عكس ما قاله الأستاذ أرنالديز فأنا عندما أعيد قراءة النصوص الإسلامية 
الكبرى» وأولها النص القرآني» أعترف بخصوية مناهج التفسير الكلاسيكي وخصوصاً 
التفسير الكبير لفخر الدين الرازي» بل إني أبتدئ بها أولا. وقد مل طلابي من كثرة 
ما حدثتهم عن مزايا هذا العالم الكبير. ولكني أقول إنه عالم في وقته وبالنسبة إلى 
وقتهء لا بالنسبة إلى وقتنا. أهذا هو ذنبي إذا ذكرت دائما بالتاريخ والتاريخية؟ وهل 
أخترع شيئا إذ أذكر بها؟ ففي وقتنا تغيرت المعرفة وتوسعت وتشعبت» بل اختلف نظام 
المعرفة ذاته» أي إن «الوبستمي) (6054+وزم8) نفسه قد أصيب في الصميم وتزحزح 
عن موضعه وانحلٌ لكي يحل محله إيستمي آخر جديد (الإيستمي بحسب فوكو في 
«الكلمات والأشياء» يقابل مصطلح نظام الفكر العميق أو الإركيولوجي). وبالتالي) 
فلم أعد أستطيع أن أقرأ الخطاب القراني بطريقة التفسير الكلاسيكي نفسها. هذا لا 
يعني أني لا أستفيد منها أو لا آخذ مكتسباتها في الاعتبار. 

ولذاء فمن غير المقبول يا أستاذ أرنالديز أن تقول إنه لا حكن أن نأتي بشىء حديد 
بعد كل ها فعله التتماء. ومن غير القيول إذائة العلوم الإنساية اللدية الى اعت 
فعاليتها في محالات شتى. لهذا السبب أقول إننا تتخذ موقفين متعارضين من مسألة 
المعرفة ونظرية المعرفة. وأنا أحترم موقفك وأرجو أن تحترم مو 
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نقطة الختام 


في اليوم التالي لاستقبال أركون في الأكاديمية وإلقاء هذه المحاضرة التي أثارت 
نكاما سابا ينه وين أرب النير زرعا أكار ها يوسجى بهذا العمرض )» الننيت ب4لبادرن 
قائلا: أرأيت؟ أينما ذهبت أجد الأصوليين أمامي؟ 

قلت له ولكن أرتالدور قال كلانا خطرا بخصوص القرق.ين القران.من جنهة 
والتوراة والأناجيل من جهة أخرى بخصوص حكم القتل. وما وجدتك تحجيب عن 
هذه النقطة التي لا يمكن اعتبارها ثانوية. فما الذي حصلء هل نسيت أم أدركك 
الوقت؟ 

قال لي: لاء لم أنسّء ول أعتبر القضية ثانوية» إنها أساسية. وعندما عدت إلى البيت 
نظرت في القرآن فوجدت آية أخرى مختلفة تماما عن تلك التي استشهد بها تقول 
الآية: (من أجل ذلك كتبنا على بني إسرائيل أنه من قتل نفس بغير نفس أو فساد في 
الأرض فكأنا قتل الناس جميعاً ومن أحياها فكأئما أحيا الناس جميعاً ولقد جاءتهم 
رسلنا بالبينات ثم إن كثيرا منهم بعد ذلك في الأرض لمسرفون). (المائدة» الآية 32). 
هكذا تحد أن القتل ممنوع بشكل واضح في هذه الآية. 

ولكن عمق المشكلة ليس هناء على الرغم من أهمية النقطة التي أثارها أرنالديز 
وإنما هو في طريقة التفسير والنظر إلى النصوص الدينية الكبرى. وينبغي أن تأخذ 
في الاعتبار الخلاف الابستمولوجي الجذري بين منهجيتي في قراءة التراث الديني 
ومنهجية أرنالديز وكل الاستشراق الكلاسيكي. فأنا لا أنظر إلى الآية معزولة عن 
بقية الآيات التي تتناول الموضوع نفسه. لأني لو فعلت ذلك لاستطعت أن أجد في 
النصوص المقدسة آيات عديدة تذهب فى هذا الاتحاه أو ذاك. ولأن المفسريمكن أن 
يتلاعب ممعنى الاية فينطقها بالشكل الذي يتناسب مع مصاحه الإيديولوجية في زمنه. 
وأنت تعلم أن هذه الممارسة شائعة جد في الأوساط التي تستخدم الدين كسلاح 
سياسي. فتارة تستخدمه لتأبيد جهة وتارة تستخدمه لنقضها. وتارة تفتي بقتل فلان» 
وتارة تدعو لإعلاء شأنه والتمجيد بلكانه. كما أني لا أعزل الآية عن سياقها اللغوي 
الكامل (أي النص القرآني ككل). بل وأكثر من ذلك فإنٍ أربطها بحيثياتها والسياق 
الاحتماعي الذي ظهرت فيه. أما أرنالديز فينظر إلى النصوص الدينية بصفتها حرة 
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من كل مشروطية تاريخية أو زمنية. إنها نظرة تقليدية مثالية أفهمها ولا أتبناها. وعلى 
أي حال» فحتى لو وافقنا أرنالديز على النتائج التي يستتخرجها من مقارنته (ونحن لا 
نوافقه) فإن ذلك لا يغير شيئا كثيرا ؛ في الأمر. فعملية القتل والاضطهاد (أي قتل غير 
«المؤمنين)) قد حصلت في كلا السياقين المسيحي والإسلامي في العصور الوسطى. 
وقد جرت مجحازر وحشية كالتي حصلت للبروتستانت في فرنسا الكاثوليكية. 
وأقيمت محاكم التفتيش ولوحق المفكرون الأوروبيون الأحرار في كل مكان. 
واضطروا للتستر والاختفاء عن الأنظار وتغيير مساكنهم أكثر من مرة كما حصل 
لديكارت نفسه. وكل ذلك جرى باسم الدين والعقيدة الأرثوذكشية» فلماذا لم هنع 
الإنجيل هذا القتل وذاك الاضطهاد؟ الإنجيل ينهى عن القتل ومع ذلك فقد عانت 
أوروبا من الحروب الدينية والمذهبية أزمانا طوالا. فكيف نفسر ذلك؛ هذا ما لا يطرحه 
الأستاذ أرنالديز على نفسه. وإنما يكتفي بالتأكيد على تفوق الوحي اليهودي المسيحي 
على الوحي القرآني. والسبب هو أنه لا يمارس المنهجية التاريخية» وإنما يبقى سجين 
النظرة المثالية التقليدية الموروثة عن الدين والمرتبطة بإيستمولوجيا ماضوية. وهي 
النظرة التى سيطرت طوال العصور الوسطى في كل الأوساط الدينية أي تكن. ولهذا 
السبب ألححت في محاضرتي على ضرورة تحاوز التيولوجيات الضيقة والاستبعادية 
أقصد التي تستبعد بعضها بعضا والتي هيمنت علينا طويلاً ولا تزال. ولكنه موقف 
إيستمولوجي لا يحظى برضى الاستشراق الكلاسيكي؛ ولا حتى برضى المسلمين 
التقليديين أنفسهم. فهناك تحالف موضوعي بين الاستشراف الكلاسيكي واليمين 
الاسلامى هدفه إبقاء كل طرف على حدة ومنع انبغاق النظرة الإبستمولوجية الحديثة. 
وبهذا المعنى فإن الثورة التي أحدثها ميشيل فوكو في الساحة الفرنسية» عندما فكك 
أسس الإنسية البورجوازية والعنجهية التقليدية الأوروبية تشبه ما نفعله نحن في الساحة 
الاسلامية والعربية. ولهذا السبب ينهض ضدنا اليمين واليمين المتطرف هنا أو هناك. 
وعلى أية حال» فإن ملاحظة أرنالديز تهدف إلى شيء واحد في العمق: هو استبعاد 
القران من ساحة الوحى اتوحيدي وباكاي استبعاد الإسلام وحشره في خصوصية 
ضيقة لا علاقة لها بشيء آخرء وخصوصا بالوحي اليهودي ‏ المسيحي. وينتج عن 
وك ل سير الس لحي ماهر ابي سلهره را العو 
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متقدمون لأنهم مسيحيون! إنهم متخلفون أزليا وأبدياً وحتى نهاية الدهر» ولا حيلة 
لهم في ذلك. وهذه المقولة التي سادت في القرن التاسع عشر استبطنت حتى من قبل 
المثقفين المسلمين والعرب وأصبحوا يعتقدون أنها صحيحة. وهذا شيء يمكن فهمه 
وتحليله. فإيديولوجيا الطبقة المهيمنة أو الثقافة المهيمنة تصبح إيديولوجيا كل المجتمع 
ما فيها الطبقة المهيمن عليها. 

أنا أقول: على العكس لا يوجد دين متفوق بشكل مسبق على دين آخر» وخصوصا 
إذا كان الأمر يتعلق بالأديان التوحيدية ذات الجذر المشترك والمثبت تاريخيا. وهذا ما 
علمتني إياه العلوم الإنسانية التي لا يحبها الأستاذ أرنالديز والتي تشهد الآن طفرة 
معرفية لم يسبق لها مثيل. وأقول أيضا: لا تنظروا إلى الدين فقط في مبادئه السامية 
والعالية» وإنما انظروا أيضا إلى التاريخ وكيف طبق» وكيف فهم» وكيف مورس. 
عندئدذ تحدون أن الأشياء متشابهة تماماً. وعندئذ نفهم الأشياء على حقيقتها وتتخلص 
من عقدنا التاريخية وخصوصياتنا الضيقة التي تهدف إلى استبعاد بعضنا بعضا. لقد ان 
الأوان لكي يدخل العرب والمسلمون ساحة الحداثة الفكرية» ويساهمواء ولو قليلا؛ 
في صنع التاريخ المعاصر. فلماذا تحاولون منعهم باستمرار من دخول التاريخ؟ وأكاد 
أقول: لماذا يلجمون أنفسهم أيضا؟ و إلى متى؟ 

بعد أن تركت محمد أركون رحت أفكر في حجم المعركة التي يخوضها بكل 
ملابساتها وتفاعلاتها وهالني الأمر. فكلما توهمت أن حدودها قد أصبحت واضحة 
محصورة؛ اكتشفت أنها متشابكة, معقدة؛» شبه لانهائية. هناك شيء واحد مؤكد على 
أي حال: هو أن محمد أركون يخوض المعركة على جبهتين: جبهة الداخل وجبهة 
الخارج» جبهة أصولبي المسلمين» وجبهة أصولبي المستشرقين: ' 

وسوّى الروم خلفٌ ظهرك رُومٌ فعلّى أيّ جانبيك تميل؟ 

(المتنبي) 


هاشم صالح 
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